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Abreviacions del text:

DRA: Descripcio de la retorica antiga

GM: Genealogia de la moral

NF: Fragments postums

NT: £l naixement de la Tragédia

MVR: El Mon com a voluntat i representacio

SVM: Sobre veritat i mentida en sentit extramoral

La naturaleza de la verdad que estamos discutiendo es una apariencia — es decir,
lo que aparece como verdad a la mente humana y que, por tanto, es humano, se
llama maya o ilusion-.

Rabindranath Tagore (conversa amb Einstein)
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Resum

La retorica apareix en Nietzsche com un nexe per comprendre no només la seva
concepcio del llenguatge, sind per esclarir els fonaments de la seva critica a la metafisica i de
la seva teoria estética. Amb I’horitzd de mostrar aquest fonament ens centrarem en el gir que
s’esdevé en el desenvolupament del pensament nietzschea a partir de I'lany 1872, en el que es
desplaca l'interés pel simbol, I'art i la musica i la seva teoria del coneixement es reorienta cap
a una critica del llenguatge. La tasca indagatoria a la qual s’adreca aquest treball és precisar
I'impacte que pugui haver tingut el pensament dels fildsofs: Arthur Schopenhauer, el neokantia
Friedrich Albert Lange i Gustav Gerber i la manera com es recull en les obres primerenques de
Friedrich Wilhelm Nietzsche. A partir dels fragments postums de 1869 a I'hivern de 1873
mostrarem com la metafora va ocupant un lloc central en el seu pensament i es converteix en
I’element fonamental al voltant del qual s’articula el gir retoric.

Paraules clau: retorica, Nietzsche, fonament, llenguatge, fragments postums de 1869 a 1873 i

metafora.

Abstract

Rhetoric appears in Nietzsche as nexus for understanding not only his conception of
language, but for clarifying the foundations of his critique of metaphysics and his aesthetic
theory. With the horizon of showing this foundation we will focus on the turn that takes place
in the development of nietzschean throught from 1872, in which the interest in symbol, art
and music and his theory of knowledge is reoriented towards a critique of language. The
investigative task to wich this work is directed is to clarify the impact that the thouhgt of the
philosophers may have had: Arthur Schopenhauer, el neo-kantian Friedrich Albert Lange and
Gustav Gerber and the way in wich it is collected in the early works of Friedrich Wilhelm
Nietzsche. From the posthumous fragments from 1869 to the winter of 1873 we will show how
metaphor occupies a central place in his thought and becomes the fundamental element
around wich the rhetorical turn is articulated.
Keywords: rhetoric, Nietzsche, foundation, language, posthumous fragments from 1869 to

1873 and metaphor.



1. Introduccid, justificacié i procediment

Des de ben jove Nietzsche havia centrat la seva inquietud intel-lectual per donar una
resposta a la pretensié de veritat tant de la filologia com de la filosofia a partir del problema
del llenguatge: el seu origen, el seu fonament inconscient, el seu valor artistic, la seva forca
instintiva, el seu caracter figuratiu i tropic, i sobretot, la seva forga i poder.

Trobem, en la biografia que li fa Ridiger Safranski, moltes referencies de la seva joventut que
ens mostren aquesta inquietud vers el llenguatge. Nietzsche escriu en un article al 1861 Cada
paraula cau com un llamp, poderosa i prenyada de significacid. Es tracta d’'interpretacions de
textos, perd també de somnis d’un alumne en la pubertat que nota com es pot incidir en la
vida amb la paraula i desitja que també les propies paraules tinguin aquella forca magica que
és capac de fulminar els oients (Safranski, 2019, p.57-58).

Durant molt de temps la gliestio de la retorica en Nietzsche va passar desapercebuda, a dia
d’avui no podem dubtar de la seva importancia per la interpretacio del seu pensament. Com
afirma S. ljsseling, un dels primers en notar la seva rellevancia, és indubtable que la retorica
assoleix, en un moment determinat, una posicio central en el desenvolupament de les respostes
als interrogants que li planteja la tradicio filosofica.

Alguns han parlat de “gir” radical en la filosofia de Nietzsche, com P. Lacue-Labarthe; altres
d’una “commocid”; Hans Blumenberg va arribar a dir que la retorica és I’essencia de la filosofia
de Nietzsche. Val a dir que els resultats de diferents investigacions sobre aquesta questio -
especialment els estudis de P.de Man, A.D. Schrift, A. Meijers, M. Stingelin, J. Kopperschmidt,
A. KremerMarietti, etc.- han anat desvetllant com la retorica apareix en Nietzsche com un nexe
per comprendre no només la seva concepcid del llenguatge, sind per esclarir els fonaments de
la seva critica a la metafisica i de la seva teoria estetica (Nietzsche, 2000, p. 10).

Amb I'horitzd de mostrar aquest fonament ens centrarem en el gir que s’esdevé en el
desenvolupament del seu pensament a partir de I'any 1872, en el que es desplaga l'interés pel
simbol, I'art i la muUsica i la seva teoria del coneixement es reorienta cap a una critica del
llenguatge. A partir de El naixement de la tragedia (Nietzsche, 2011a), tant en els Fragments
postums (Nietzsche, 2010) de I'estiu de 1872 a principis de 1873, com en Escrits sobre retorica
(Nietzsche, 2000a) de la mateixa epoca, i finalment, a 'assaig Sobre Veritat i mentida en sentit
extramoral (Nietzsche, 2011) - escrit I'estiu del 1873 perd que no es va publicar postumament

fins al 1903 -, en el qual es recapitulen els resultats basics de la seva investigacié, la metafora



va ocupant un lloc central en el seu pensament i es converteix en I'element fonamental al
voltant del qual s’articula el gir retoric. Aquestes referéncies seran les fonts principals a partir
de les quals transcorrera el cami del nostre treball.

La determinacié exacta de quines poden haver estat les fonts, autors i idees que van influir
decisivament en el pensament de Friedrich Nietzsche i la manera com aquestes referencies
poden haver quedat incorporades i expressades després en |'extensid de tota la seva obra,
constitueix un dels assumptes més complexos i dificils d’abordar per la investigacid acadéemica
especialitzada. A materialitzar aquesta tasca indagatoria s’adreca aquest treball, buscant amb
aix0 proveir una estratégia de lectura que permeti visualitzar focalitzadament certs elements
centrals de la reflexid nietzschiana orientada en el gir retoric.

Recolzant-nos en la investigacid especialitzada, aquest treball busca precisar I'impacte que
pugui haver tingut el pensament dels filosofs: Arthur Schopenhauer (1788-1860) amb la seva
obra: Die Welt Als Wille und Vorstellung (El mén com a voluntat i representacid, 1819), el

neokantia  Friedrich  Albert Lange (1828-1875) amb [I|'obra  Geschichte des

Materialismus (Historia del materialisme, 1866) i Gustav Gerber (1820-1901) amb Die sprache
als kunst (El llenguatge com a art, 1871).

El procediment que hem seguit per desenvolupar aquest treball ha estat basat en les lectures,
en primera instancia, de lI'obra de Nietzsche en aquesta etapa de joventut -citades
anteriorment-. | en segon lloc, en les lectures que van guiar al propi Nietzsche en aquest canvi
linglistic de paradigma.

Caldria valorar, en darrera instancia, les lectures de la bibliografia secundaria. Articles
acadéemics, introduccions i assajos que han contribuit en bona part, tant en I'analisi del
pensament nietzschea, com en la recerca de paraules per al nostre text. Destacarem Luis E.
Santiago de Guervds, per ser una gran autoritat en la qlestié de la retorica en Nietzsche, Hans
Vaihinger pel seu estudi La voluntad de ilusion en Nietzsche, Rudiger Safranski, per la seva
biografia del pensador, Manuel Barrios, per La Voluntad de lo trdgico. El concepto nietzscheano
de voluntat a partit de El Nacimiento de la tragedia i el professor J.M Terricabras per la seva
acurada introduccio a I'obra SVM, De la veritat en Nietzsche.

En aquesta, el professor evidencia que I'obra de Nietzsche esta marcada per una forma
d’interpretacid retroactiva que tindra una gran importancia també en la seva trajectoria vital.
En el seu llibre Ecce homo, acabat el 1888, perd publicat al 1908, Nietzsche recull i clou la seva

| ”

vida intel-lectual, des del subtitol -“Com s’arriba a ser allo que s’és”- defensa que la vida no es



construeix linealment, ni per evolucid ni per salts; al contrari, el sentit de la propia vida es
descobreix mirant alhora endarrere i endavant, perqué del que es tracta és de recuperar tot
allo que ja és present en ella des del principi. Nietzsche afirma que la seva voluntat basica de
coneixement i de vida és fonda, profunda, i que ve de lluny: s’ha anat construint, aclarint,
desvetllant i té fases d’intensitat variable durant la seva activitat productiva (del 1869 al 1888).
(Nietzsche, 2011, p.16)

Considerem que el cicle que presenta el gir retoric és un element clau per a una interpretacié
retroactiva del pensament nietzschea. El contingut de la seva critica del llenguatge incorporant
el paradigma retoric és peca essencial de I'engranatge que fa girar les agulles del rellotge vital
de Friedrich Nietzsche.

Si busquéssim un fil invisible que relligués el seu pensament formant un cercle infinit, sens
dubte, el més reeixit i que teixeix amb forca el gir retoric que avui presentem és la nocid de
veritat. Seria estendre’s en excés, portar a terme la tasca de buscar recolzament a la seglient
afirmacio: la gliestio de la veritat constitueix el centre de la teoria nietzschiana del coneixement
i travessa tots els altres temes de la gnoseologia nietzschiana, erigint-se, com a esséncia del
pensament del filosof en general. En els limits que ens marca el nostre tema hi tindra cabuda
un aprofundiment de la genesis i I'origen de la nocié de veritat en el pensament nietzschea. Si
bé no podem incérrer en tots els temes de la gnoseologia que la nocid de veritat travessa,
apuntarem algunes senyals que aportin llum a mostrar com el tema de la veritat recorre tots
els avatars del seu pensament, des del principi fins al final, entroncant amb les grans creacions
i donant sentit a la voluntat de poder, 'etern retorn, la transvaloracio, el nihilisme i el

superhome.

La profunda mirada metaforica del mundo es [...] el podery la fuerza del mismo mundo
en pluralizarse y en reinterpretarse a si mismo. Por eso podemos ver como la idea de
metdfora pervive en el Nietzsche maduro bajo la idea de “voluntad de poder”

(Nietzsche, 2000, p. 35).



2. El gir retoric

Quan al 1873 el jove Nietzsche va dictar al seu amic Gersdoff el fragment SVM, es
trobava en transit d’abandonar la influéncia de la filosofia de Schopenhauer pel model de
lliurepensament dels moralistes francesos i un positivisme a I’estil de Lange. De la filosofia de
Schopenhauer, Nietzsche n"havia extret que de 'esséncia de les coses només en podem tenir
representacions, de tal forma que tant el mon com nosaltres mateixos no som res més que
imatges indesxifrables. Aixi, s’entén que I'home es defineixi com un animal metaforic,
imposant-se per damunt de 'home racional, en tant que la metafora és essencial al
comportament huma i no un simple trop retoric. Aixi, la font original del llenguatge i del
coneixement no esta en la logica sind en la imaginacid — i en aix0 segueix a Lange-, en la
capacitat que té la ment humana de crear metafores i analogies. Gustav Gerber havia dit:
“Totes les paraules son en si i des de l'origen, en relacio al seu significat, trops.”. Nietzsche
afegeix: “Aquest és el primer punt de vista: el llenguatge és retorica.” Segons Santiago de
Guervos, en la seva introduccid: El poder de la palabra: Nietzsche i la retdrica ens fa veure que
és en aquesta questié on cal valorar allo innovador de la resposta de Nietzsche a les lectures
de Gerber: La radicalitzacio i globalitzacié que fa de la retorica la converteix en un ambit
embolcallant. (Nietzsche, 20003, p. 22)

Articularem aquest gir retoric del pensament nietzschia en quatre capitols que identificarem a
partir dels Fragments Postums que ens va deixar Nietzsche. Cada una d’aquests respon a la
recepcié que fa Nietzsche de la lectura de pensadors que esdevindran referents indiscutibles
en el gir retoric.

Aixi, presentarem un primer capitol identificat a partir dels fragments postums de 1869 a
mitjans de 1872, sota el titol: I'origen de la preocupacio vers el llenguatge-coneixement, en que
I’encontre amb Schopenhauer i Wagner és fonamental. En aquesta etapa s’hi troba tot allo
amb el que Nietzsche haura de combatre i tot allo que romandra intacte en el nou paradigma
retoric que haura de venir. La segona sera una etapa de reconeixement de certs elements de
la filosofia critica de Kant que havent estat inicialment recollits per Lange, van ser heretats per
Nietzsche, encara que modificats en la seva obra. Etapa identificada a partir dels fragments
postums de I'estiu de 1872 que anomenarem El caracter antropomorfic del coneixement. La
tercera, inscrita en els fragments de la tardor de 1872, representa el moment de la incorporacio

del paradigma lingdiistic fruit de la lectura de I'obra Die sprache als kunst de Gustav Gerber.



L’hivern de 1873 esdevé el periode de redaccio sistematica de tota la investigacié portada a

terme en el cicle del gir retoric en els DRA i que es concreta en el fragment SVM.

2.1 Origen de la preocupacio vers el llenguatge-coneixement.

Fragments postums de 1869 a mitjans de 1872.

El professor Terricabras testimonia I'afirmacido de Nietzsche segons la qual la seva
voluntat de coneixement i de vida és fonda, profunda i ve de lluny. Nietzsche es submergeix
en la seva propia realitat per assumir-ne els errors. Per aix0 cal valorar els seus anys passats a
Basilea tant com el dolor i la malaltia. Gracies a aquesta assumpcié ho ha pogut superar.
Aguesta és la seva concepcio tragica de la vida, quan, assumint-la sencera pot viure-la amb
confianca i atreviment. Catorze anys després de publicar El naixement de la tragédia la torna a
publicar amb un nou proleg. Nietzsche vol que sigui llegida a la llum del seu pensament més
madur perque es vegi que aquest pensament d’ara, ja era present en aquelles obres encara
qgue no hi fou prou ben expressat. Certament, al proleg deixa veure que no aprova del tot
aquesta primera obra, pero ha decidit tornar a publicar-la perque vol que es busqui en ella el
germen del seu pensament posterior. En la seva autocritica es refereix al NT com un llibre
impossible. (Nietzsche, 2011, p. 17)

Amb aquest gest, Nietzsche ens convida a trobar el germen del seu pensament de maduresa
en la seva etapa de joventut. D’alguna manera, tot el que dira, tot el que sera, es troba
contingut en la seva primera obra: el NT. Donada la magnitud de la giiestid, ens centrarem en
cercar les llavors que faran brotar el gir retoric que és apunt d’esdevenir-se i que capgirara allo
qgue Nietzsche tenia entés com a coneixement pur i desinteressat per un coneixement de
caracter antropomorfic, el qual és impossible que es desprengui de la seva propia mirada. Per
tant, el coneixement sera considerat interpretacio.

L’heréncia, i combat alhora, de les teories schopenhauerianes és el que marcaran les passes
del Nietzsche que gira cap a la retorica. En aquests viaranys mirarem d’aprofundir en aquest
capitol.

Tal i com evidencia Fava (Fava, 2016, p.164), ben aviat, en els primers fragments postums de
1869, trobem- a partir de la preocupacié del jove Nietzsche vers la tragedia grega i la seva
possibilitat de continuitat en el drama- una estructura d’apropament al problema gnoseologic-
linglistic que remet directament a pensadors inscrits en el criticisme kantia, tals com

Hartmann, Schopenhauer o Lange. Una incursio al problema de la funcié representativa del



llenguatge, és esquematitzada per Nietzsche des de dues instancies o nivells: el nivell primari
de caracter inconscient, en el que s’hi sosté I'impuls creador i artistic (allo dionisiac), i el nivell
secundari de la consciencia (alldo apol-lini). Aquesta estructura li permetra establir com a
principi que el llenguatge no troba el seu origen en la consciéncia, sind en un nivell fosc i
profund que la condiciona com allo més real.

Podem observar com, des dels escrits més primerencs, prestar atencio al so, al ritme, el temps
i intensitat de les paraules en el llenguatge parlat en el marc de la opera tragica, continua Fava,
permet al jove Nietzsche observar que el llenguatge revela en la seva faceta simbolica el

contingut dels sentits.

El lenguaje significa solo mediante concepto, pero existe una dimension de la palabra

que pertenece al mismo tiempo a la musica (NF- 1869, 2 [10]).

En la palabra-simbolo hay una traduccion o representacion de esa melodia originaria
que tiene su raiz en los propios afectos, una transposicion de una cosa a una esfera
completamente distinta (NF- 1869, 3 [20]), Una puerta de entrada a los contenidos de

los sentimientos (NF- 1869, 2 [10]).

Es troba en aquest fragment el terme transposicio que recull el significat de la paraula
alemanya Ubertragung, que també pot traduir-se per transferéncia, transmissié o translacid.
Nietzsche utilitzara aquest terme constantment en les seves notes al llarg del cicle per designar
Iactivitat de portar d’un costat a un altre. Si en aquest fragment de 1869 es refereix a la
transposicid que fa una paraula-simbol d’una cosa a una esfera completament diferent, a partir
de I'estiu de 1872 identificara la transposicid amb els trops i figures linglistiques, especialment

amb la metafora, i aquests anirant adquirint cada vegada més protagonisme.

2.1.1 La musica, la sublim metafisica de Schopenhauer

Radiger Safranski, narra que és en aquesta época, quan Nietzsche comenca a desplegar-se
com a escriptor filosofic, quan parteix de la filologia i emprén excursions a allo desconegut,
amb 'esperanca inestable de que algun dia trobara un fien el que sigui possible descansar, que

coneix personalment Richard Wagner. El que li agrada en Schopenhauer, 'aire étic, 'aroma



faustic, la creu, la mort i la sepultura, etcétera, és el que aprecia també de Wagner. Wagner
parla de Schopenhauer amb calidesa indescriptible i afirma que és el filosof que millor ha
conegut 'essencia de la musica. Tractar musicalment una materia filologica significa per a
Nietzsche, no només abordar el tema de la musica, sind, a més, produir una musica que no
esta escrita en notes, sind amb paraules. Nietzsche busca un tema que |i permeti fer musica
amb paraules. Wagner incitava al jove professor de Basilea a emprendre quelcom audac en la
filologia classica. Nietzsche es deixa entusiasmar. Per contribuir al gran renaixement inicia el
seu llibre sobre la tragédia. Aixi, hi ha una confluencia entre la nova filosofia (filosofia i filologia
en un mateix cos) i la musica contemporania alemanya en el renaixement tragic de la cultura
(Safranski, 2019, p. 57-58).

De la crucial importancia que Schopenhauer concedeix a I’art, en actuar aquest com mediador
entre la irracionalitat de la voluntat i el caracter intel-ligible de les representacions, se’n
desprén un profund vincle entre el terreny de l'art i el de la metafisica. Aquest vincle es
radicalitza, arribant a la seva expressid més extrema, en el cas de la musica. En aquest sentit,
la musica és una metafisica. | Nietzsche I'assumeix en la seva obra. Partint del principi general
que I'art imita la natura (mimesis), la musica, com a disciplina artistica no imita les aparences
fenomeniques sind la vertadera essencia del mon. | aquesta sera la clau de volta per |'estética
de Nietzsche. La cosa en si seria objecte de dues mimesis: la realitat fenomenica i la musica.
Un dels corol-laris que Nietzsche i Schopenhauer extreuen de la distincié entre les diferents
arts és que la categoria de bellesa no és aplicable a la musica, sind I'altre sentiment estétic que
Kant distingeix en la Critica del judici: el sublim. D’aquesta manera, cada art respondria a
sentiments esteétics diferents.

Schopenhauer descriu la musica com un llenguatge universal de la voluntat i Nietzsche ho
recull a la seva obra sobre la tragedia. La muUsica estimula a intuir la imatge dionisiaca del mén.
A Nietzsche, la distincié de la musica li serveix per entendre la tragedia com un plaer estetic
que justifica I'existencia. Una de les principals preocupacions de Nietzsche en aquesta etapa
és que el llenguatge recuperi la seva forga vital, la seva capacitat de comunicacié dels aspectes
més profunds de la vida a partir del seu aspecte musical, figuratiu i gestual.

Nietzsche situa el cor, I'element musical, a I'origen del naixement de la tragedia. Apel.la a la
tradicid historica que ens diu que el cor en si, sense escenari va ser la forma primitiva de la
tragedia. Euripides, en eliminar-lo, cometria I'assassinat d’aquesta. Aquest i d’altres canvis que

s’aniran produint a I'escenari, Nietzsche els acusara de socratisme. Tendéncia que actua cada

10



cop més hegemonicament en la cultura occidental i s’identifica com a simbol de |a racionalitat
deslligada de la intuicié del fons dionisiac del mdén. Un optimisme teoric que esdevé prototip

de la decadencia en tant que inverteix I'instint creador.

2.1.2 La distincio kantiana a I'origen

Seguint els passos de Manuel Barrios a la Voluntad de lo trdgico (Barrios, 1993) ens
preguntarem per la validesa i I'abast de I'adscripcid del pensament nietzschia de joventut a
I’orbita intel-lectual de la metafisica de E/ mon com a voluntat i representacio formulada per
Schopenhauer el 1819 a partir del NT. Mostrant, alhora, el progressiu distanciament per part
de Nietzsche respecte les idees dels seus mestres: Schopenhauer i la seva concepcié del mon
com a voluntat i representacié, Wagner i el seu ideal romantic d’art, cultura i geni, Ritschl i la
tradicid filologica classica...Contra tots combat Nietzsche des de la seva primera obra, tot i que
adopta férmules propies de tots ells.

Apuntem, també, com Nietzsche hereta directament de Schopenhauer la comprensié de la
filosofia kantiana i, més endavant, quan el seu propi pensament comenci a apartar-se de
I’Orbita schopenhaueriana, ho fara recolzat en reinterpretacions del kantisme, com per
exemple en la de Friedrich Albert Lange, gliestié que considerarem en la segona fase del cicle
identificada amb els FP de I'estiu de 1872.

Schopenhauer, en el proleg de la seva primera edicié del llibre, després de recomanar la lectura
previa de dos opuscles seus (la dissertacié Sobre la cuddruple raiz del principio de razon
suficiente i el tractat Sobre la vision y los colores), comenga per advertir que el coneixement a
fons de la filosofia de Kant és I'Unic requisit indispensable per la comprensié de les seves
propies idees. Anomena també la conveniencia de la introduccié en “I’escola del divi Platd” i
I"accés a la saviesa dels Vedanta. Kantisme, platonisme i hinduisme constitueixen, per tant, els
seus referents tedrics fonamentals.

Per Kant, la cosa en si -Noimen- és inaccessible al nostre coneixement, el qual depen molt
fortament de les estructures a priori de la propia subjectivitat. Només podem conegixer el
fenomen -fenoumen-, que és el mode en que la realitat se’ns mostra. Schopenhauer dona un
sentit diferent a la distincid de la filosofia transcendental inspirat per la filosofia india. El
fenomen esdevé aparenca, il-lusid i la cosa en si estaria al darrera d’aquesta aparenca.

Schopenhauer obre la porta a un coneixement metafisic no dogmatic de la cosa en si que es
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concreta en una hermeneutica de I'experiéncia. La voluntat seria la clau que ens permetria
interpretar la realitat fenomeénica. En el seu cor intim el mén és voluntat irracional, el principi
al qual tot es redueix. L'accés a la cosa en si parteix d'una percepcio intuitiva de la propia
volicié. Al mirar dins meu, m’intueixo com a cos i com a voluntat. Les diferéncies entre nosaltres
sdn aparences, representacions, pero en el fons tots som el mateix: voluntat.

Per a Schopenhauer, I'espai i el temps constitueixen, juntament amb la causalitat, les formes
pures a priori de la representacio, és a dir, les condicions generals per les que es regeix la
percepcio de tot objecte de la nostra experiencia en base a les quals es configura I'estructura
dual del nostre coneixement fenoménic. Aquestes formes de la receptivitat i sensibilitat del
subjecte constitueixen el que Schopenhauer pren dels antics escolastics el principium
individuationis i son les causants d’una imatge velada de la cosa en si. El mon, regit per aquest
principi, és un vel de Maia que no ens deixa veure més enlla. Aquesta és una metafora que li
arriba de la filosofia hinduista Vedanta en qué Maia és la deessa de la aparencailail-lusid i no
ens deixa veure que tots som el mateix. La voluntat, doncs, cal pensar-la per sostraccio de la
realitat fenomeénica i no seria pensable com una suma d’individus. Aquesta és la conjectura
metafisica de Schopenhauer i Nietzsche el segueix per aquesta via: “la misteriosa unitat
primigénia” sera la voluntat en la qual basa tota la seva metafisica. La voluntat compartida pels

dos pensadors és cega i es manifesta en tots els fenomens.

2.1.3 La saviesa es contraposa a la ciencia

La lectura de I'obra MVR posseeix per al jove Nietzsche un caracter de revelacio d’una
nova doctrina filosofica, diferent a totes les anteriors, i és en ella que es circumscriu basicament
el seu coneixement de les idees de Schopenhauer durant I’eépoca en la que redacta el seu escrit
sobre la tragedia. Schopenhauer descriu el transit, possible, perd excepcional, des del
coneixement comu de les coses individuals al coneixement de les idees com un acte que es
produeix de forma sobtada quan el coneixement es desprén de la servitud de la voluntat (La
conviccio que l'intel-lecte és un instrument de la voluntat és una idea que Nietzsche recupera
de Schopenhauer i que esdevindra immortal en el seu pensament) i el subjecte deixa de ser un
mer individu per convertir-se en subjecte de coneixement pur i desinteressat. Aquest deixaria
de relacionar-se amb la resta d’objectes per descansar en la contemplacio fixa de I'objecte que

se li ofereix. Quan deixa de considerar el quan, on, perqué i per a qué de les coses per
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Unicament ocupar-se del qué, quan la seva consciéncia s’entrega a la intuicio i deixa
d’interessar-se pel pensament abstracte es perd completament en aquest objecte i oblida la
seva individualitat, la seva voluntat i queda com a clar mirall de I'objecte. De manera que és
com si només existis I'objecte sense que ningu el percebés i no es pot ja separar al que intueix
de la propia intuicié. Aleshores, alldo conegut ja no és la cosa individual sind la idea, la forma
eterna i aquell qui esta sumit en aquesta intuicid esdevé un pur, involuntari, exempt de dolor
i intemporal subjecte de coneixement.

Aquest fil argumentatiu i les conclusions que se’n deriven son, potser, una de les raons per les
que Nietzsche titllara el NT com un llibre impossible en el seus assaig d’autocritica catorze anys
després de la seva publicacio. El Nietzsche post metafisic que s’anira configurant al llarg del gir
retoric, acabara acceptant que la contemplacié desinteressada és un absurd i que és impossible
separar el coneixement de la propia mirada.

La teoria de les idees, concebudes com un grad entremig entre la voluntat i les objectivacions
fenomeniques pot generar certes dificultats a I’hora d’inserir-se en el conjunt del sistema
filosofic de Schopenhauer. Pot resultar contradictori el fet que la objectivacid primaria i més
adequada d’una voluntat irracional sigui una forma que suposa un principi d’intel-ligibilitat
enlloc de ser quelcom tan informe i cadtic com ho és la voluntat. Tanmateix, Schopenhauer fa
un esforg per recobrar la coherencia del sistema reorientant la seva teoria de les idees cap a la
vinculacié amb els aspectes no racionals de |la realitat metafisica, a I'introduir la seva teoria de
I’Art. | ho fa postulant la intuicid estetica com a organ especific de coneixement de 'esséncia
més intima de les coses i, deixant de banda, el concepte. Doncs, la immediatesa de la intuicio,
el seu caracter no discursiu resulta afi al de la voluntat. Aixi, el coneixement de les idees no pot
ser assumpte de la ciéncia, ni de I'enteniment o la rad, siné d’una activitat que sigui basicament
intuitiva, Iliure i creativa. Aquest postulat és un fil infinit, circular que relliga i tanca el cicle del
gir retoric. En avancar cap a I'hivern retrobarem el bandejament del concepte i la idea del
coneixement com una activitat lliure i creativa.

Al NT, Nietzsche fa una clara referéncia a aquest coneixement intuitiu en el paragraf que
inaugura I'obra. Identifica la ciéncia estética amb I'art, en la que es contraposa el coneixement
logic amb la seguretat de la immediatesa intuitiva. Aquesta saviesa, considerada com alld més
valuds, es relacionaria amb la manera de mirar la realitat. Pensament que ja va ser iniciat per
Kant i, més tard, interpretat per Schopenhauer. La saviesa es contraposa a la ciencia. L'Art,

constitueix, en consonancia amb la teoria de les Idees de Schopenhauer, un génere privilegiat
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de coneixement, el coneixement estétic, “intuitiu, no abstracte.” La tardor del 1872, quan
Nietzsche prepari el seu curs de retorica a la universitat de basilea, basara la seva estrategia
antimetafisica en la mateixa idea en qué Schopenhauer hi fa per conciliar la seva teoria de les
idees amb l'art: és la intuicid lliure i creativa la que ens apropa al coneixement. A partir de la
recepcio de Gerber, Nietzsche s’ocupara de I'impuls artistic del coneixement per adrecar-se al
procés de formacio de les representacions pero, ho fara des del paradigma linglistic entés com
a procés retoric i artistic. QUestié que tractarem a la tercera etapa.

Les representacions intuitives mitiques o artistiques, segons Nietzsche, configuren la cultura i
estableixen el domini de l'art sobre la vida. Aquestes es correspondrien amb les idees de
Schopenhauer. El mén fenomenic és el mon de la nostra consciéncia, el mon en si pressuposa
una mirada metafisica. El mén que sorgeix de la contemplacié estética també es correspon
amb el de la representacié empirica pero transfigurat. El principi d’individuacid que
Schopenhauer reconeixia, segueix definint el mén per a Nietzsche com quelcom amenacador.
Pero aquest principi es pot violar, es pot anar més enlla i transgredir-lo. Hi ha experiencies que
ens hi poden portar. La contemplacio estética ens permet reconciliar-nos-hi i esta relacionada
amb el principi apol-lini. En canvi, el dionisiac ens pot portar a violar-lo o transgredir-lo.
Nietzsche continua la metafora de I'esquincament del vel de Maia, com ho feia Schopenhauer.
Durant la contemplacio estetica, els individus queden suspesos en la seva relacié conflictiva
amb els altres. Perdo en Schopenhauer no es trenca el principi d’individuacio. Tot i que
“I'embadaliment” transfigura els individus, I'art ens consola mentre dura la contemplacid
estetica, es tracta d'un “consol provisional durant la vida.” Qui contempla un fenomen
estéticament, s’allibera, mentre ho fa, de 'esclavatge de la voluntat i per aixd sent plaer. Es Ia
salvacio del dolor de viure. El principi de rao suficient és inseparable de I'individu i la voluntat,
perod la contemplacid estética n’és una excepcio.

En Nietzsche, en canvi, hi ha una deificacié en la contemplacié Sub specie aeternitatis, alld que
és universal i eternament cert, sense cap referencia ni dependéncia de les porcions temporals
de la realitat. En el NT acaba presentant la contemplacid estética com una mascara amb
I'instint apol-lini. Justament, en virtut d’aquesta contemplacié pura i desinteressada de les
Idees que I'art ens possibilita, aconseguim emancipar el coneixement, originariament al servei
de la voluntat.

La idea de I'home com a subjecte d’una rad amb la que s’autoregula i disciplina els processos

naturals i socials, resulta per a Nietzsche una faula: el coneixement mateix esta motivat per la
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voluntat de poder. L’objectiu del coneixement no és saber per saber sind saber per controlar
una realitat que ha de sotmetre’s a la transformacio epistemologica en categories tals com ser,
normes, férmules, esquemes, ordre, forma, etc. La critica nietzschiana a I'home modern
puntualitza que el seu pensament ha quedat atrapat per la racionalitat pura, per I'explicacid
causal o per les categories de I'enteniment, aixo és, per haver-se tornat un jo separat de la seva
activitat racional que inclou la sensacid, la imaginacié i la creativitat. Nietzsche es refereix a
I’'hnome modern com a I’home objectiu, és a dir, aquell intel-lectual que, desemmascarat en la
seva recerca de la veritat, justifica les seves propies teories amb la finalitat de que resultin
triomfants per a que I'aparenca s’'imposi per sobre de la realitat. (Vergara, 2012. p.139) La raé
socratica seria responsable de la degeneracié dels impulsos vitals i de la pérdua de realitat per

part del llenguatge.

2.1.4 L’afirmacio de la vida en la cultura

L'afirmacié de la vida és quelcom que orienta en tot moment el pensament de
Nietzsche. Sien el NT prescrivia aguesta una justificacio estéetica de I’existéncia, durant el tercer
periode ho fara a partir de les doctrines de I'etern retorn, el Superhome i la voluntat de poder.
Si Nietzsche comparteix plenament amb Schopenhauer que la tragédia mostra una visio
pessimista de la existéncia, no ho fa en I'actitud pessimista davant I'existencia sind que promou
una actitud heroica de I'afirmacio de la vida tot i el patiment i el sense sentit d’aquesta.

El valor para la vida decide en ultimo término (NF — 1884, 7-3, 34 [253]).

La voluntat s’expressa mitjancant la mateixa “forca artistica”, tant en I’'home com en la natura
en general. Aixi, com la voluntat genera la bellesa en la naturalesa per a la seva conservacio i
reproduccio, també crea en ’home la bellesa de I'"harmonia, de la determinacio, de les formes.
La voluntat crea a través del geni artista. Tot allo que existeix és una imatge de la voluntat. Del
que conclou que el plaer només és possible en I'aparenca i en la intuicid. Només reconeixem
la voluntat primordial a través de 'aparenca, és a dir, el nostre coneixement és un coneixement
representat, o sigui, un mirall d’un mirall. El geni és alld representat exercint una pura intuicié
éque és el que intueix el geni? El mur de les aparences, purament com a aparences. L’home -

no geni- intueix I'aparenca com a realitat.
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Mi filosofia es un platonismo invertido: cuanto mds lejos se esta del ente verdadero,
tanto mds pura, bella y mejor es la vida. La vida en la apariencia como meta (NF-1870,

7 [156]).

Sera quelcom remarcable que en el gir retoric Nietzsche, seguint molt de prop al seu mestre
Schopenhauer en relacid a la intuicio artistica com a creadora d’il-lusions necessaries per a la

vida, es desmarcara d’aquest negant-li inclUs al geni, I'accés a la cosa en si.

Sosté Fava (Fava, 2016, p.168) que els elements que es mantenen constants durant aquest
periode (de I'any 1869 a mitjans de 1872) es poden discriminar amb claredat des de la idea
general d’una critica a la cultura i a la filosofia que, exercitades des de la problematitzacié
linglistica- epistemica, ens descobreixen l'interes pel jove Nietzsche per 'art, la musica i el
simbol. Les possibilitats i limitacions del llenguatge sén dirigides des d’una linia romantica que,
no podent, encara despendre’s del tot de la teoria dels dos mons, conserva encara certs
parametres i limitacions d’una perspectiva representacional-correspondista. Si bé nega la
possibilitat d’'un coneixement conceptual de la cosa en si, encara manté una certa instancia
supra-sensible en el terreny de I'estética. La musica és el principi mateix de tota simbolitzacio
que ens parla d’'una forma generalitzada del fons primordial de I'existéncia. La més alta
possibilitat de significacid del llenguatge la té el llenguatge dels sons simbolitzats sota la figura

de Dionis, I'expressié del qual més immediata és la musica.

A mode de tancament d’aquesta etapa i d’inici de la seglient -en que Lange fara de guia- podem
destacar que el pensament de Nietzsche parteix de la posicid kantiana segons la qual hi ha una
cosa en si, el caracter de la qual no podem arribar a coneixer. Més tard travessa un periode de
dubtes sobre |'existencia de la cosa en si, per arribar a la conclusid de que el sol concepte de

cosa en si és contradictori o confds.

L'impas a la propera fita ve determinat pel convenciment del jove filosof que “la veritat” no és

guelcom que existeixi i que caldria descobrir sind quelcom que cal crear.
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1.1 El caracter antropomorfic del coneixement.

Fragments Pdstums de I'estiu de 1872. (Fragments 1-173)

Segons indica Fava (Fava, 2016, p.169), Nietzsche compreén que, per entendre la cultura, el
coneixement i les seves possibilitats és necessari emmarcar la problematica en el pathos de
I"'nome teoric (verniinftige Mensch) i el seu impuls il-limitat de coneixement; penetrar en les
fonts d’un impuls (trieb) que, en el seu voler saber a qualsevol preu, acaba aniquilant la vida.
Busca, doncs, evidenciar el caracter propi de I'home de ciéncies que, continuant els
alineaments de la denominada per Kant “filosofia dogmatica”, aplica indegudament les
categories del pensament al terreny del noumen, transgredint els limits del saber i fent

incursions indegudes en I'ambit de la creenca, de la fe...

El interés de este impulso por determinar mas alld del campo fenoménico un objeto de
culto, de erigir en el vacio cualquier determinacion rectora, se presenta como el signo

de una envejecida, caduca y mezquina (NF-1872, 19[21]).

Destacant especialment la superficialitat i I'antropomorfisme com a caracteristiques
constitutives del nostre enteniment, Nietzsche busca descriure les diferents instancies del

procés del coneixement.

2.2.1. Una lectura de Lange

En la Introduccié d’aquest treball avancavem la complexitat que representa la
determinacid exacta de quines poden haver estat les fonts, autors i idees que van influir
decisivament en el pensament de Nietzsche i la manera com aquestes referencies poden haver
quedat incorporades i expressades després en I'extensié de tota la seva obra. L'estiu que
inaugurem en aquest capitol es veu especialment afectat per aquesta dificultat per tal de poder
precisar 'impacte que ha tingut el pensament del fildsof F. A. Lange en Nietzsche; sobretot
reconeixent certs elements de la filosofia critica de Kant que, havent estat inicialment recollits
per Lange, van ser heretats per Nietzsche, encara que modificats en la seva obra, fenomen que
denominarem “criticisme radical” i que explicarem amb detall. Si bé la proposta respecte la
influencia langeana ha estat relativament poc explorada ens recolzarem en el que sera el

nostre text de referéncia: La voluntad de lo trdgico de Manuel Barrios juntament amb L’estudi
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de Hans Vaihinger La voluntad de ilusion en Nietzsche i els articles académics que anirem citant
al llarg de I'exposicio.

La primerenca admiracio de Nietzsche per Schopenhauer és un dels assumptes més treballats
i recolzats investigativament en relacié amb les influéncies que van recaure sobre el seu
pensament. Es tracta d’un enclavament analitic forca ben assentat per la critica experta que
ens ha servit com a punt d’inici per sostenir una lectura referida a la influencia kantiana present
en I'obra de Nietzsche, un cop que a ella s’hi associa la figura de Lange.

Richard Blunk, en la seva biografia de Nietzsche posa de manifest:

En los dos primeros afios de Leipzig la vivencia schopenhaueriana fue para Nietzsche un
motivo de felicidad (...); sélo a partir del otofio de 1867 comenzo a ajustar cuentas
conscientemente con esta felicidad, con sus raices y con su sentido, y con ello a liberarse
también, como veremos, de dicha vivencia. Tal cosa vino, no en escasa medida, a
resultar posible gracias a un libro que tuvo una importancia tan grande, sino mayor,
para la evolucion del pensamiento filosofico de Nietzsche como la que un afio antes le
correspondio a Schopenhauer (...). Me refiero a la Historia del materialismo de Friedrich
Albert Lange que Nietzsche conocio en el verano de 1866, inmediatamente después de

su publicacion (Blunck, 1953. P.173).

Friedrich Albert Lange (1828-1875), juntament amb Hermann von Helmholtz, representa els
inicis del “retorn a Kant” dins les tendéencies més destacades del neokantisme. Lange
prossegueix, en la seva Historia del materialisme (1866), el cami esbossat per Helmholtz. Es
tracta del llibre més editat del neokantisme, on es destaca per primer cop la primacia de la
teoria del coneixement en la produccié kantiana. Tot i que aquest accent és caracteristic del
neokantisme, Lange és qui inaugura la visio de Kant com a gran critic de "objectivisme
epistemologic; el coneixement no es defineix com a producte o conseqléncia de I'objecte, sind

|/I

com a producte del subjecte. El “retorn a Kant” de Lange és el que li permet criticar obertament
el materialisme mecanic, malgrat que, al mateix temps modifiqui les tesis kantianes de manera
substancial: per Kant, La Critica de la rad pura és un discurs sobre les condicions formals de la
possibilitat del coneixement, és a dir una reflexid sobre la qlestio de la forma que ha de posseir
la rad per fer possible el coneixement valid, mentre que Lange aplica I'apriorisme kantia al

camp material de la fisiologia. En efecte, les condicions del coneixement huma estan

constituides per I'estructura psicofisica humana. Aquesta argumentacié no té res a veure amb
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les intencions de Kant. La reduccié del projecte kantia a la mera fisiologia dels sentits implica
fonamentar les formes a priori de tota experiéncia en una constatacié empirica sobre la
naturalesa humana, amb la qual cosa, I'argumentacio transcendental, essencialment formal,
esdevé fortament violentada. La tasca de la primera escola classica del neokantisme sera
comprimir la totalitat de la filosofia kantiana a la problematica cientifica del segle XIX.

Partint d’un kantisme molt lliurement interpretat, Lange, no només ofereix una visio global de
tota la historia del pensament europeu sota accents positivistes, sind que reflexiona sobre els
problemes més apressants de |'epoca des de una perspectiva realista i gens dogmatica, que
resulta suggerent al jove Nietzsche. La impressid inicial que el llibre li causa és tan intensa que
en la postdata d’una carta al seu amic Hermann Mushacke, datada a Leipzig al novembre de

1866 s’hi refereix amb els termes seglients:

“L’obra filosofica més important que ha aparegut en el darrer decenni és, sens dubte, la
de Lange, Historia del materialisme, sobre la que podria escriure un discurs laudatori

d’una pila de pagines. Kant, Schopenhauer y aquest llibre de Lange no necessito més.”

Hans Vaihinger, dedica un capitol a les fonts de la idea de ficcid en Nietzsche. Quan es refereix
a aquestes fonts en els seus escrits de joventut destaca amb forca la influéncia de Lange i
mostra com Nietzsche s’adona que la vida i la ciéncia no sén possibles sense concepcions falses
o imaginaries. Va observar que aquestes concepcions inventades son usades inconscientment
pels homes en pro de la vida i de la ciencia i en aix0 seguia Schopenhauer. Pero que aquestes
idees falses puguin ser utilitzades tant en la ciéncia com en la vida, per persones en plena
consciéncia de la seva falsedat, és un fet que Nietzsche va anar percebent cada vegada més
clarament i, en aquesta idea va ser Lange que el va guiar.

Sosté Vaihinger que, en el que respecta a la il-lusid, en les teories de Nietzsche, aquest ha de
ser considerat, definitivament, deixeble de Lange. Certament també reconeix una gran
influéncia de Kant a través de la lectura de Lange. Tot i que Nietzsche va atacar molt Kant,
I"'esperit del Kant real és molt present en les teories de Nietzsche. Es refereix al Kant que va
penetrar fins la medul.la de I'aparenca i va reconéixer conscientment la seva utilitat i necessitat.

(Nietzsche i Vaihinger, 2004, p.43)

Les aportacions de Jorg Salaquarda o George J.Stack també han contribuit a reivindicar el paper

de Lange en el procés d’emancipacid de Nietzsche enfront el paradigma schopenhaueria.
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Modificant, aixi, el punt de vista tradicional que reduia la funcié del llibre de Lange al plaer que
podria haver-li atorgat qualsevol altre manual d’historia de la filosofia en un moment de

frustracio del jove estudiant de filologia recentment convertit a la filosofia:

La historia del Materialismo de Lange... es el trabajo que le dio a Nietzsche los cimientos
de su formacion filosofica. En general, la influencia de esta lectura no puede ser lo
suficientemente estimada y trasciende mds alld del decisivo primer estimulo (1866/68).
Si por una vez se restan los factores personales y el valor de la vida de la filosofia de
Schopenhauer, para Nietzsche la influencia de Lange delante de Schopenhauer,en tanto
que aquel [Nietzsche] pone al idealismo y al relativismo de Lange en cuanto fundamento

del voluntarismo, [y este] como un piso superior (Salaquarda 1978, p. 238).

Segons, Blunck, en coneixer el llibre de Lange va poder fer-se una imatge cabdal de I'obra de
Kant que va completar amb la lectura del llibre de Kuno Fischer sobre ell i amb I'estudi de la
Critica del judici (estétical) entre finals de 1867 i gener del 68. També va poder coneixer els
positivistes anglesos, que durant la seva anomenada epoca positivista van tenir un paper molt
important per a ell. A diferéncia del que sempre s’ha dit, no va ser Rée qui el va posar en
contacte amb ells, siné Lange. Barrios estima encertat el judici de Blunck quan comenta que
en ell trobem “la primera confrontacid que jugara un paper molt important en les reflexions
critico-epistemologiques de Nietzsche i que portara al pensador madur a proposar solucions
gue encara no han estat prou valorades.”. (Blunck, 1953 p. 159)

Endinsant-nos en el gir retoric que pretenem mostrar en aquest treball, destaquem que
Nietzsche va trobar confirmacions decisives en I'obra de Lange d’un dels seus instints filosofics
basics. Lange dibuixa una linia divisoria entre el coneixement empiric com a veritat cientifica i
tot tipus de metafisica com a poesia conceptual. A més, rebutja qualsevol identificacio entre
ser i pensar del tipus de les assajades per Platd i Hegel. Nietzsche reforca, amb la lectura de
Lange, la seva conviccid de I'existéncia d’una discrepancia entre la infinitud de la vida i de la
seva realitat concreta per una banda, i la limitacio de I’'enteniment per Ialtra.

Segons observa Barrios, en un principi la concepcidé langeana d’allo real com a quelcom
irreductible a I'’element purament logic i racional va ser interpretada per Nietzsche en un sentit
qgue no feia més que reforcar la seva adhesio a les formules propies d’una teoria del mén com
a voluntat i representacio. Pero, encara que Nietzsche s’esmercés en interpretar erroniament

la Historia del materialisme com una apologia del sistema de Schopenhauer, aviat aquesta
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apel-lacié al cristicisme racional de Lange es giraria en contra dels propis postulats metafisics
schopenhauerians. Barrios ens proposa de posar a prova aquest gir considerant el seglient: El
jove Nietzsche suposa inicialment aquesta proximitat en els principis de Lange perquée
Schopenhauer, encara en un sentit radicalment diferent del de Kant, sosté la incapacitat de la
rad humana per coneixer la veritable essencia de les coses. Ara bé, mentre que a partir d’aqui
Lange segueix insistint en la impossibilitat de conegixer I'en-si de la realitat, Schopenhauer
afirma que és factible per mitja d’un vehicle no racional com és el de I'art. (Barrios, 1993. P.150)
| aqui s’anuncia la ruptura inevitable tal i com mostra una carta a Gesdorff. El text recull un
resum de les conclusions que ha extret del llibre de Lange:

1. El mon sensible és el producte de la nostra organitzacio.

2. Els nostre organs visibles (corporals) son només, igual que totes les altres parts del mon

fenomenic, imatges d’un objecte desconegut.
3. Pertant, la nostra organitzacio real roman tan desconeguda per nosaltres com les coses

externes reals. L’unic que tenim sempre davant nostre és el producte d’ambdues.

Segueix Nietzsche en la seva amical carta a Gesdorff:

Per conseglient, la veritable esséncia de les coses, la cosa en si, no només és per
nosaltres siné que també el concepte d’aquesta no és ni més ni menys que el darrer
producte d’una oposicio, del qual no sabem si té algun significat fora de la nostra
experiencia. Conseqiientment, pensa Lange, es deixa lliures als filosofs suposant que ells
ens condueixin per un cami edificant. L’art és lliure inclus en I'esfera dels conceptes

(Nietzsche, 2005, p.413).

Com hem pogut comprovar, el text de Gesdorff és ambigu donat que, igual que Schopenhauer,
Nietzsche defensa la superioritat de 'art per sobre del concepte. Es mostra clarament quan li
planteja al seu amic -en la mateixa carta. la seglient qlestio: ¢ Qui pretén refutar una frase a
Beethoven, i qui pretén retreure un error a la Madonna de Rafael? Ara bé, Barrios, ens insta a
la prudencia i a no deduir que tal superioritat procedeixi del fet que I'art subministra un
coneixement “més veritable” d’allo real. Més aviat al contrari: precisament, en aquest mateix
paragraf, s’afirma una mica abans que “la veritable esséncia de les coses ens és desconeguda.”

En els fragments postums que Nietzsche redacta a partir d’aquella data es pot percebre aquest
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esperit critic vers el concepte de la cosa en si com “una mera categoria oculta” o la seglient

anotacio:

Schopenhauer quiso hallar la incognita de una ecuacion; y de su cdlculo resulta que ésta

es igual a x, es decir, que no la ha hallado (citat per Barrios, 1993,p. 152).

Lavernia (2017, p.124) fa avinent que la solucié nietzscheana beu novament de Lange, ja que
afirma que aquest préstec fenomenic, aguesta vestimenta imposada a una “x inaprensible i
totalment opaca”, revelaria que 'aparent caracter transcendent de la unitat de la voluntat pot
retrotreure’s a aquelles funcions de I'enteniment que estan determinades en tot moment per
la nostra propia organitzacié psico-fisiologica. Els atributs d’aquesta voluntat, conclou, estan
sense excepcio absolutament lligats a la nostra organitzacio de manera que és sumament

dubtds, que puguin tenir la menor importancia fora de I'esfera del coneixement.

El problema és el siguiente: si la voluntad es, por un lado, absolutamente exterior a
nuestra esfera de conocimiento fenoménico, pero, por el otro, esta voluntad si es que
tiene que se pensada objetivamente [...] debe tomar prestado el nombre y el concepto
de un objeto, de algo dado en cierto modo objetivamente, por tanto de uno de sus
fendmenos, éicomo conciliar entonces la incongruéncia de que la unica manera de
conferir objetividad a algo que en ultima instancia condiciona y hace posibles los
fendmenos sea justamente atribuyéndole negativamente predicados como ropajes
variopintos, tomadeos de un mundo que les es estrafio, el mundo fenoménico (citat per

Lavernia, 2017. p.124).

Nietzsche insisteix, doncs, en el caracter incognoscible del ser tant quan afirma que és una
nocié que només ha pogut ser produida amb I'ajuda de la intuicid poética, com quan comenta
que allo que Schopenhauer ha dit del mén ha estat encunyat mitjancant una contraposicio a
aquelles notes que sén caracteristiques del mon de la representacio, és a dir, per via negativa
i no per mitja d'un coneixement directe i essencial d’allo real.

El jove Nietzsche sembla seguir molt d’aprop, segons Barrios, les prescripcions teoriques
imposades per la nocié langeana del “punt de vista de I'ldeal” (Der Standpunkt des Ideals). La
vigencia d’aguesta nocié no només es pot reconeixer en els primers escrits de Nietzsche, sing,

tal i com sostenim en el nostre treball, la influencia és constant i es fa més clarament
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perceptible en temes de |a filosofia de la seva maduresa com la Voluntat de poder. La nocid
del punt de vista de l'ideal rebutja tota possibilitat de veritat o coneixement absoluts i, en
conseqliéncia, proposa tan sols 'articulacid d’aproximacions poetiques, metaforiques, en
definitiva, hipotetiques a I'enigma del moén. A aquest génere de representacions metaforiques
pertany la voluntat de poder, allunyada de tota aspiracido metafisica i construida esteticament,

com a ideal experimental amb un significat existencial (Barrios, 1993, p.15).

2.2.2 El criticisme radical

El “criticisme radical” ha de comprendre’s com una posicio filosofica que respon a una

determinadainterpretacié de la filosofia de |.Kant, concretament la interpretacio de F.A. Lange.

Lange afirmaria que todo lo que podemos llegar a conocer pertenece al mundo
fenoménico, y nuestras potencias cognitivas (die Sinne und das Gehirn) juegan un papel
determinante en el limite de nuestro conocimiento. Consecuentemente con esto, las
interpretaciones filosoficas de la realidad no pueden comprenderse simplemente como
una proyeccion de nuestras categorias cognitivas, sino mds bien como una respuesta e
interpretacion, producto de nuestra fantasia, frente al mundo, a una obra de arte —
como lo deja ver Lange con su nocion de ‘Begriffsdichtung’ (poesia en conceptes)

(Salaquarda 1978, p. 236).

Quan Lange afirma la validesa d’aquests preceptes, assumeix que la cosa en si és incognoscible
en tant que no podem saber si el mén de la cosa en si no esta també condicionat per la nostra
organitzacio subjectiva. Dit d’una altra manera: el pensament de Lange -que és el que hereta
Nietzsche- és critic perque admet que el nostre coneixement depén de la nostra constitucio
subjectiva i les condicions de possibilitat del coneixement, tal com en la critica de Kant, pero
alhora és radical perque, tot i admetre la possibilitat d’alguna cosa en si, no dubta en
preguntar-se si aquella possibilitat podria ser incognoscible per nosaltres per la mateixa rad
del nostre coneixement fenomenic.

Pero, conclou Lange, Kant no va voler comprendre -i ja Platd tampoc havia volgut comprendre-
ho- que el mdn intel-ligible és un mon de poesia, i que precisament en aixo és en el que

consisteix el seu valor i dignitat; perqué la poesia, en un sentit extens i elevat no pot ser
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considerada com un joc que no té altre fi que distreure’ns amb banals invencions, quan pel

contrari és:
“Un fruto necesario del espiritu, un fruto que arranca de las entrafias mismas de la
especie, origen de todo lo que es sublime y sagrado, siendo un eficaz contrapeso al
pesimismo que nace de la exclusiva realidad. Toda nuestra «realidad», a pesar de su
encadenamiento severo y resistente a cualquier capricho, no es mds que un fenomeno;
pero un hecho ya adquirido por la ciencia, es que la «cosa en si» no es mds que un
concepto de limite; toda tentativa para convertir su valor negativo en un valor positivo
conduce irresistiblemente al dominio de la poesia, y lo que, en una medida apreciable,
resplandece con pureza y elevacion poética, puede pretender servir de ensefianza y de

ideal a toda una generacion (Lange, 1903, p.79).

La teoria de Lange sobre la metafisica com una forma justificada de “poesia” va produir, doncs,

una profunda impressié en Nietzsche.

2.2.3 Una metafisica edificant

Nuestra salvacion no estd en el conocer, sino en el crear (NF-1872, 19 [125]).

No es solo la vida o la cultura, la que descansa sobre ilusiones, sino también el
conocimiento las necesita. La naturaleza de superficie de nuestro intelecto nos revela
que toda figura es algo que pertenece al sujeto (NF-1872, 19 [40], que todas las

construcciones del mundo son antropomorficas (NF-1872, 19(125]).

Si bé és cert que Lange negava la possibilitat del coneixement de la realitat en ella
mateixa alhora considerava que era necessari una saviesa que completés |'experiéncia.
Plantejada en aquest sentit, la religié podria ser pensada com a poesia. La metafisica podria
ser valorada com a visio poética i es podria sospesar la valoracid d’aquesta en funcio de si
permetria realitzar millor la funcié pedagogica que necessitem per a la vida. Tant per Lange
com per Nietzsche, la metafisica ha de tenir una funcid pedagogica, il-lustrar la humanitat. El
valor de la metafisica se separa, doncs, de la seva certesa. Lange afavoria 'apropament a la
metafisica, no com una ciéncia, sind com una ficcié que tenia una funcidé necessaria en

I"’educacié de la societat. La metafisica com a ficcio Util és una idea que Nietzsche comparteix
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amb Lange. En cap cas esta d’acord amb una funcié moralitzant de la metafisica pero si en el

reconeixement en la forja del caracter.

Nietzsche, com Lange, subratlla la gran significacié de les “aparences” en els diferents camps
de la ciéncia i la vida i, com Lange també, assenyala la fonamental funcié de la “invencid” i la
“falsificacid” com també la influencia falsificadora de la “creacio” poetica i amb aixo el valor i

|ll

la justificacio del “mite” (no només en la religid). Igual que Lange, manté que davant del mén

de I'esdevenir s’estableix, en interes de la comprensio i la satisfaccio estetica de la “fantasia”,

|ll

un mon del “ser” en el que tot hi apareix rodd i complet. D’aguesta manera sorgeix una
antitesis, un conflicte entre coneixement i art, ciéncia i saviesa, que només es resol reconeixent
gue aguest mon inventat és un mite justificat i indispensable dels que necessariament se

segueix que “veritat” i “mentida” sén conceptes relatius.

Contra el pesimismo del saber absoluto del hombre tedrico, el fildsofo emplea el

antidoto del arte (NF-1872, 19 [52]).

Nietzsche fa us, en nombroses ocasions de I'expressio el filosof com a metge de la cultura (NF-
1872-73, 23[15]), mostrant, amb aquesta, el rol que tenen o haurien de tenir els fildsofs. Abans
caldria preguntar-se quina concepcio té Nietzsche de la tasca que ha de fer un metge i qué van
fer els filosofs a I'antiga Grécia perquée se’ls considerés com a tals. Per una banda, el metge fa
diagnostics i cura malalties i per una altra manté la salut. Per tant, per prescriure un remei o
tractament necessita fer un diagnostic previ per coneixer quin és el mal que origina la malaltia.
D’aguesta manera, la malaltia té un valor negatiu i la salut positiu. Ara bé, si ens hi fixem,
veurem que salut i malaltia formen part d’'un mateix fenomen i que és la nostra postura cap a
ell el que el converteix en negatiu o positiu. Es |a salut, doncs, I'escomesa del metge nietzschea
qui ha de fer que la vida es mantingui el maxim de segura possible enmig d’un mar embravit.
L’ésser huma compta amb moltes eines ancorar-se. Tot el que contribueix a fixar significats,
mantenir comportaments és un intent de calmar el fluxe constant de I'existéncia. En resum, la
cultura, el mén social i historic responen a un afany per part de I’ésser huma per sostraure’s
de I'esdevenir. Tanmateix, aquest intent no té perqué funcionar. Per aix0 existeix la diversitat

cultural al moén, com un gran desplegament dels diferents mitjans que I'ésser huma ha
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desenvolupat per no enfonsar-se en el mar de I'existéncia, i que, en el fons, no sén més que
un propi reflex.

Nietzsche atorga als antics grecs el méerit d’haver estat els creadors de la figura del filosof.

El filésofo del conocimiento trdgico como instrumento de la cultura deberd domar el
impulso de conocimiento desenfrenado de saber. No mediante una nueva metafisica, ni
estableciendo ninguna nueva fe, sino restableciendo los derechos del arte (NF- 1872,
19[35]) la capacidad de la fuerza artistica del ultimo fildsofo ( NF-1872, 19 [24,27,28,
34,35,36]) para dirigir el arte contra el saber: para volver a la vida (NF-1872, 19 [38, 52,
39, 62,64,76,73]).

2.2.4 Els sentits a priori

Nietzsche destaca, com ja hem dit, la superficialitat i I'antropomorfisme com a
caracteristiques constitutives del nostre enteniment. A partir de la direccid marcada pel seu
mestre Schopenhauer en I'ambit del coneixement: dels sentits als conceptes, Nietzsche
condueix el mén intel-lectual fins a I'estimul i la sensacid. Mirara d’explicar el sorgiment dels
processos conscients del coneixement des de la instancia elemental dels sentits trobant en

I’obra de Lange el seu referent.

La esencia de la sensacion de placer y displacer se ha de expresar en movimientos
adecuados: debido a que estos movimientos adecuados estimulan a otros nervios- para

la sensacidn, surge la sensacion de la imagen (NF-1872, 19[84]).

En el seu llibre Historia del materialismo, Lange, parla dels sentits com els a priori de

I"enteniment:

Lo que, ya desde el punto fisioldgico o psicoldgico, hace que en nosotros las vibraciones
de la cuerda llequen a ser un tono, es el a priori en este fenomeno de la experiencia; si
no tuviéramos mds sentidos que el oido, toda la experiencia se compondria de tonos, y,
aunque todos nuestros demds conocimientos pudiesen después resultar de la

experiencia, la naturaleza de dicha experiencia no estaria menos caracterizada por la
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naturaleza de nuestro oido, y se podria decir, no con verosimilitud sino con una
certidumbre apodictica, que todos los fendmenos serian sonoros; no se debe, pues,
olvidar que el nacimiento de la experiencia difiere por completo de una conclusion
resultante de la experiencia;, el hecho que podemos aprender por medio de la
experiencia depende seguramente de nuestra organizacion intelectual, y esta

organizacion es anterior a la experiencia (Lange, 1903, p.37).

Nietzsche, problematitzant la capacitat representativa del llenguatge, sostindra que la intuicio
és un producte de l'instint que enfonsa les seves arrels en la sensacié. De Lange, n’extreu que
el caracter artistic i arbitrari dels processos del nostre coneixement se sosté sobre la fisiologia.
La transicio de les fases inconscients (intuicions) al pla de les reflexions conscients (conceptes)
no és arbitrari, sind que esta determinat i és necessari des del punt de vista fisiologic.
Nietzsche, seguint I'estela de Lange, i negant, per tant, el recurs kantia de les formes a priori
com a principis no sensibles de coordinacié entre les sensacions, parlara de mecanismes

inherents a la nostra organitzacié psicofisica, a la propia fisiologia del nostre aparell perceptiu.

El extraordinario consenso de los hombres sobre las cosas, lejos de comprobar el acceso
a qualquier cualidad o la aplicacion de un marco categorial puro de la razén, demuestra
“la perfecta homogeneidad del aparato receptor (NF-1872, 19[157]). Lo artistico
comienza en lo orgdnico: La verdad y la mentira son de orden fisioldgico (NF-1872, 19

[102]).

Todo conocimiento és una produccion, una interpretacion del mundo a partir de

nuestras funciones sensitivas (NF-1872, 19 [209]).

El caracter antropomorfic del coneixement té I'origen en els sentits i aixd permetra a Nietzsche
-com mostrarem en la tercera etapa marcada per la influencia de Gerber- incorporar el
paradigma retoric-lingliistic en tant que la faceta artistica d’aquest origen neix en alld
inconscient de I'ésser huma. Per tant, la lectura de Gerber no hagués estat tan ben rebuda per

Nietzsche sense I'empremta langeana en el seu pensament.
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2.2.5 La idea de causalitat

Lange, presenta en el seu llibre una sintesi a mode d’esquema de com el judici sobre la
idea de causalitat ha obtingut una gran importancia i exposa i resumeix en quatre proposicions
breus les diverses opinions sobre aquesta idea al llarg de la historia. Comencant per la

metafisica antiga i acabant per la seva propia opinio:

“La idea de causalidad tiene sus raices en nuestra organizacion y, en su principio, es
anterior d toda experiencia; por este motivo precisamente es de un valor absoluto en el
dominio de la experiencia; pero mds alld de este dominio no tiene absolutamente
importancia alguna. (p.58) la verdadera opinion de Kant: la «cosa en si» no es mds que

un concepto limitativo (Lange, 1903, p.58).

Trobem un apropament a aquesta qlestié en 'article Mds alld del criticismo radical. Lange y
la herencia kantiana en Nietzsche. (Villarroel, Pérez i Rojas, 2020, p.210). Els autors sostenen
que l'apropiacié dels elements transcendentals en Nietzsche respon al fet que aquest exclou
els conceptes de causa i efecte del sistema elaborat per Kant. Aixd pot veure’s a SVM on pot
entendre’s que es tracta d’una consequiéncia clarissima de la recepcié de Lange respecte Kant,
en la mesura que el valor dels limits de la subjectivitat es torna central en la seva lectura. Aixi,
es fa possible entendre a Nietzsche quan sosté que tota categoria que pretengui descriure el
mon ha de ser conscient de la seva ignorancia respecte el fet de saber qué és allo real, el criteri
de certesa, el coneixement i altres coses similars. (Nietzsche 2008, p.102). Aquesta consciéncia,
perd, no depen -allunyant-se amb aixd de la seva heréncia kantiana a partir de Lange- de
realitzar una critica de la nostra facultat de coneixer, ja que representa un contrasentit criticar
I"Unic instrument que tenim per coneixer, apel-lant a aquest mateix com a criteri de validacio
del coneixement. Que tot producte conceptual que tingui la intencié d’explicar el moén se’ns
presenti en el mode de la representacié depéen, en canvi, de la nostra fisiologia.

Els autors sostenen que si es té en ment que el coneixement es comprén com a quelcom que
concerneix a les relacions i no a les esséncies, s’entén que la seva critica al mecanicisme no
apunta als resultats positius que pugui tenir la proposta cientifica, sind més aviat a la

inconsciéncia dels seus pressuposits -la cosa en si, el subjecte o I'objecte, per exemple.-
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I " III

Per tals motius, i separant-se del “criticisme radical” de Lange, Nietzsche proposa eliminar la
distinci¢ idealista entre mén fenomeénic i cosa en si, com molt bé reflexa I'arxiconegut fragment

postum 7 [60] de finals de 1886-primavera de 1887:

Contra el positivismo, que se queda en el fendmeno “solo hay hechos”, yo diria, no,
precisamente no hay hechos, sdlo interpretaciones. No podemos constatar ningun
factum «en si»: quizds sea un absurdo querer algo asi. «Todo es subjetivo», decis

vosotros: pero ya eso es interpretacion (Nietzsche 2008, p. 222).

La totalitat de conceptes interpretatius del mdén guanyen, per a Nietzsche, valor epistemic,
Unicament en tant que la teoria es comprengui a si mateixa com una interpretacid i a més sigui
conscient de si com a tal. D’aquesta manera és com el “criticisme radical” de Lange troba el
seu major rendiment interpretatiu a través de la lectura de Nietzsche, en tant que la
investigacio de la realitat no pot ser sind la comprensid de la nostra impossibilitat d’un

coneixement segur.
Si considerem el classic paragraf 21 de Més enlld del Be i el Mal, on s’afirma que:

Som nosaltres, i res més que nosaltres, que imaginem la causa, la conseqiiéncia, la
reciprocitat, la relativitat, I'obligacio, el nombre, la llei, la llibertat, el fonament, el fi; i

. s . e . 4 “ 4
quan barregem i mesclem aquest mon simbolic amb les coses com si fos un mon “en si”,

actuem com sempre hem actuat, mitologicament ( Nietzsche, 2000b, p.71).

Podem observar a un Nietzsche opositor de Lange, en la mesura en que el ‘criticisme radical’
queda superat perqué no es permet a si mateix declarar una ingenuitat teorica de tal
envergadura com seria postular la possibilitat d’'un “en si” més enlla de la nostra subjectivitat,
i menys encara quan, al mateix temps, es proposa que les categories amb les que el pensament
cientific es fa amb el mdon respondrien a I'actuar com sempre ho hem fet, és a dir, des de la
fisiologia dels nostres sentits i essent que aquestes categories depenent de la nostra
organitzacid subjectiva. Es d’aquest mode, que I'escepticisme de Lange perviu —pero
transformat— en la lectura de Nietzsche, i es converteix finalment en un métode d’analisi dels
pressuposits que nodreixen els sistemes epistemologics que regeixen el mon.

El concepte critic, com hem volgut mostrar amb la referéencia de I'article de Villaroel, Pérez i

Rojas ens porta a considerar a Nietzsche un pensador molt més kantia del que ell mateix
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s'atreviria a afirmar. Es per aixd que la critica a la moral de la decadéncia cobra rigor
comprensiu quan s’entén que la analisi de la moral és alhora una analisi dels pressuposits
epistemologics i ontologics des dels que es fonamenti aquella moral.

Lange aporta la llum que Nietzsche necessitava per veure allo il-lusori, superficial i

antropomorfic de la realitat que coneixem.

Mi filosofia es un platonismo invertido: cunato mds lejos se estd del ente verdadero,
tanto mas pura, bella y mejor es la vida. La vida en apariencia como meta (NF-1870,

7[156]).

2.3 Incorporacio del paradigma lingdiistic.

Fragments postums de tardor de 1872: Fragments 174-330

Segons figura al registre de préstecs de la Biblioteca de Basilea, a la qual el jove docent
de filologia acudia assiduament durant la tardor del 72, Nietzsche va llegir el primer volum de
I’obra de Gerber el mes de setembre per preparar els cursos de retorica que hauria d’impartir
a finals d’aquell any. En Fragments Postums, és, certament, notable com a partir del fragment
174, l'influx de la lectura de Die Sprache als Kunst de Gustav Gerber, reorienta la reflexio
nietzschiana; la determinacié de les diferents fases de la génesi del coneixement, la seva
possibilitat i determinacions, sén alhora, abordades des de una creixent atencié al llenguatge i
a les seves formes. Mica en mica comencara a apropiar-se del paradigma retoric-linglistic com
a model heuristic de la seva estratégia antimetafisica.

Reprenent la problematica des dels mateixos parametres d’analisi anteriors, torna a ocupar-se
d’alld que va promoure I'impuls del coneixement i s’adreca al procés de formaciod de les

representacions pero des del paradigma linglistic entés com a procés retoric i artistic.
Dos propiedades necesarias para fines distintos -la “veracidad” y la “metdfora”- han

producido la tendencia por la verdad. Por tanto, un fendmeno moral, universalizado ,

estéticamente, produce el impulso intelectual (NF-1872,19 [178]).
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La creenca en la veritat, es fonamentaria, segons el fragment, en una necessitat d’ordre social
i en un procés de construccié d’ordre estético-fisiologic i d’'inferéncia per analogia, el caracter

principal del qual consisteix en que allo semblant evoqui a allo semblant.

El impulso de conocimiento surge de la necesidad que impone la sociedad de ser

veraces, su origen casual, no tiene fines universales ultimos (NF-1872, 19 [180, 181]).

L'impuls de veritat (Fava, 2016, p.177) comenca amb l'observacid intensa de com es
contraposa el mon vertader i el de la mentida, i com tota la vida humana és insegura, quan la
veritat-convencid no té validesa en absolut: és, doncs, una conviccid moral de la necessitat
d’una convencidé fixa per a que pugui existir una societat humana. Una designacié valida i

vinculant de les coses és el que atura un “estat de guerra”.

El mentiroso usa las palabras para hacer que lo irreal aparezca como real, es decir,

hace un uso impropio del fundamento sdlido (NF-1872, 19[230]).

En aquest sentit, llenguatge i art tindrien la mateixa funcio vital, és a dir, servir i estimular la
vida. La veritat, el concepte, neix del tractat de pau entre els homes que fa possible I'existéncia.
Per tant, els criteris que regeixen el llenguatge i la realitat no son criteris metafisics, sind més
aviat antropomorfics i pragmatics.

L’antropomorfisme inherent a tot coneixement, la seva superficialitat i la forca o el caracter de
transposicid implicit en tot coneixement és abordat ara, des de les férmules del llenguatge, des
de les figures dels trops, principalment des de la metafora i la sinécdoque.

La incorporacié del paradigma retoric-lingUistic li permet al jove Nietzsche, no només exposar
d’una manera més eficac la determinacio linglistica del pensament, sind també realcar el
caracter superficial, arbitrari i antropomorfic de tot coneixement. Mostrant el seu origen
inconscient, la seva faceta artistica, comenca la reestructuracio del pensament logic, el model
representacional del llenguatge és desplacat per un model retoric del mateix i les glestions

filosofiques es converteixen en glestions retoriques.
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2.3.1. La retorica de Gerber

En laintroduccié de Escrits sobre retorica (Nietzsche, 2000a), Luis Santiago de Guervos-
el nostre guia en aquesta etapa de tardor- divideix les fonts de les que beu Nietzsche en aquest
periode, en dos grups: un grup que correspondria a la tradicid de la filologia classica
(A.Westermann, L.Spengel, R.Volkmann i F.Blass); i un altre grup pertanyent a una tradicio
filosofico-lingliistica (el ja citat G.Gerber i, a través d’ell, la linglistica i la filosofia del llenguatge
del segle XIX). Aquestes dues vessants de la retorica, la historica i la filosofica, s'uneixen en el
Curs sobre Retorica de Nietzsche, formant una simbiosis original. Guervds dedica una mencié
especial a la figura de Gustav Gerber entre les fonts que serveixen a Nietzsche per al seu curs.
Die Sprache als Kunst es troba a mig cami entre la ciencia del llenguatge i la filosofia. No és un
manual, sind un estudi de la naturalesa i dels procediments artistics del llenguatge, que recull
i interpreta les categories de la retorica antiga a partir de la idea de I'origen retoric i poétic del
llenguatge. La tesis enunciada en el titol de la seva obra -£/ llenguatge com a art- es basa en
una seérie d’autors com Herder, Humbolt; Grimm, Jean Paul, Hegel, etc, sense oblidar els
antecedents del romanticisme alemany, sobretot, F.Schlegel. Segons Gerber, per tal de
descriure el llenguatge viu no es pot recorrer a la sintaxi i al lexic, sind al llenguatge com a
forma d’art. Allo fonamental és I'impuls artistic (Kunsttrieb), el producte del qual és un art
inconscient. Guervods sosté que allo que qlestiona en el fons Gerber és el fet que el llenguatge
sigui un mitja de comunicacio: el seu caracter original, ara oblidat per I'"home, és ser una obra
d’art. Es des de aquesta dptica que podem deduir, doncs, que quan es parla de trops o figures
en el llenguatge, no es poden considerar com a quelcom accidental o ornamental sind que
constitueixen I'essencia del llenguatge. Ara bé, si entre els trops en sobresurt la metafora, es
podra concloure aleshores que el llenguatge és essencialment metaforic. La manera de
justificar aquesta forma d’entendre el llenguatge la troba analitzant la genesi o
desenvolupament del llenguatge i les fases que el determinen. Aqui és realment on s’accentua
la naturalesa de I'activitat artistica de I'obra tropologica. | per ser, precisament, el llenguatge
un mitja artistic, expressa Unicament la nostra relacié amb les coses, ja que els signes es

consideren productes artistics humans sense validesa natural.

Nada es mas falso que afirmar que nosotros a través del lenguaje designamos las cosas

en el mundo (citat a Nietzsche, 2000a, p.18).
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En agquesta acurada introduccio per part de Guervos trobem un breu resum de les idees
fonamentals que Nietzsche sosté, juntament amb Gerber: que el llenguatge és una espécie
d’art inconscient; que la genesi del llenguatge va d’imatge en imatge; la idea de que les
paraules son des del comencament trops; que el llenguatge és essencialment metaforic i,
finalment, que és impossible que el llenguatge pugui descriure la realitat.

Tanmateix, i malgrat del gran influx que representa I'obra de Gerber en les formulacions
teoriques de Nietzsche sobre el llenguatge, aquest només 'anomena una vegada en el seu Curs
sobre retorica en una nota a peu de pagina. Al contrari del que succeeix amb escrits com els de
Kant, Schopenhauer o Wagner, o amb els de Lange o Hartmann, amb els que Nietzsche
polemitza a través dels seus llibres, notes o cartes, amb Gerber no passa el mateix. |, tanmateix,
I'obra de Gerber, com s’ha demostrat amb estudis paral-lels -afirma Guervds- constitueix
aquesta peca perduda que faltava per poder acabar el trencaclosques de les idees sobre el

llenguatge i la retorica de Nietzsche.

Sosté Guervods que si Nietzsche vol desmitificar i desconstruir les pretensions filosofiques sobre
la veritat i el coneixement, ha d’aferrar-se a aquesta tesis que sosté que tot llenguatge huma
és metaforic. Es a dir, només hi ha coneixement si hi ha llenguatge, perd al seu temps el
llenguatge es fonamenta en la capacitat i tendéncia natural de I'ésser huma per crear
metafores, en aquest impuls a la formacié de metafores (Trieb zur Metapherbildung). En el fons
aqui esta en joc la creenca filosofica en els conceptes i en una concepcid representacional del

llenguatge, doncs, com ell mateix afirma més tard a Ecce Homo:

La mas poderosa fuerza para el simbolo existida con anterioridad resulta pobre y un
mero juego frente a este retorno del lenguaje a la naturaleza de la figuracion (Nietzsche,

2004, p.102).

La forca de la imatge és en realitat, la que actua i determina el caracter experiencial del
llenguatge. El nucli de I'argumentacié de Nietzsche es recolza, com en d’altres ocasions, en una
analisi genealogica sobre |'origen metaforic dels conceptes: allo que es presenta amb pretensid
de validesa atemporal (el concepte), és legitimat com a esdevenir temporal (metafora). Ara bé,
si els conceptes son abstraccions que se sostenen en una transposicio, aleshores tots els
conceptes son una espéecie de metafora. Entre concepte i metafora no existeix, doncs, una

diferéncia fonamental, potser només una diferencia de grau (Nietzsche, 2000a, p.43).
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2.3.2. Elllenguatge és art

Gerber, igual que Nietzsche, es va proposar com a tasca de la seva obra, portar a la
memoria allo que s’havia oblidat: el caracter originari del llenguatge com a obra d’art. A Gerber
li interessa el llenguatge viu parlat i no les pures abstraccions que desconnecten a I'"home de

I"experiencia i dinamica vital. | el llenguatge viu es troba alla on se’l concep com a art.

Al NT, Nietzsche afirmava que el coneixement de les idees no pot ser assumpte de la ciéncia ni
de I'enteniment o la rad sind d’una activitat que sigui intuitiva, lliure i creativa. Si I'art era el
punt d’inflexid en el Nietzsche tragic, en el Nietzsche retoric és a la base de tota representacio
i la produccié d’aquestes -pel fet d’estar en I'ambit de I'art- esta marcada per la llibertat. La
representacio canvia el caracter del so i s’origina I'arrel en la ciéncia del llenguatge. Aquestes
primeres fases mostren ja que el llenguatge no pot representar les coses en la seva propia
essencia. El so és una imatge de la sensacio i aquesta no és un doble d’allo representat: primer,
perqué la imatge no és capac d’expressar alld individual de la sensacio. Seguint aquest procés,
la formacio de les paraules sorgeix, segons Gerber, de la necessitat de poder determinar el
significat de I'arrel en ordre al parlar i al coneixer. Pero en el desenvolupament de la paraula
I"esperit huma exerceix una nova activitat: uneix les representacions i fixa els limits, de tal
manera que arriba a prendre consciencia de que les representacions sén les seves
representacions i de que les paraules no tenen relacié immediata amb les coses, sind que sén
signes de les seves propies representacions. En aquesta fase té lloc, també, el concepte

abstracte.

Hacer caso omiso de lo individual nos proporciona el concepto y con ello comienza
nuestro conocimiento: con la clasificacion, con la formacidon de géneros. Sin embargo,
no hay una correspondencia con la esencia de las cosas, se trata de un proceso
cognoscitivo que no afecta a la esencia de las cosas. Muchos rasgos particulares nos
definen una cosa, pero no todos: la igualdad de estos rasgos nos induce a unir muchas
cosas bajo un concepto.

Como portadores de cualidades producimos esencias y como causas de esas cualidades
producimos abstracciones. El hecho de que una unidad, un drbol, por ejemplo, se nos
presente como una multiplicidad de cualidades, de relaciones, es antropomdrfico en un

doble sentido: en primer lugar, no existe esta unidad delimitada “drbol”, es algo
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arbitrario delimitar asi una cosa (segun el ojo, segun la forrma), toda relacion no es la
relacion verdaderamente absoluta, sino que una vez mds estd tedida de

antropomorfismos (NF-1872, 19[236]).

En aquest sentit, és evident que la fixacid del significat de les paraules procedeix de
convencions socials, amb el que el llenguatge es va considerar sempre com un mitja de
comunicacié. Tanmateix, per a Gerber, el llenguatge no és essencialment un mitja de
comunicacid, sind una obra d’art, és una creacid artistica inconscient. El transit entre les
diferents fases no esta forcat, hi ha una certa llibertat, en la que hi juga un paper molt actiu
I'impuls artistic. Per aix0, les paraules son metafores, metonimies, sinécdoques, o dit d’'una
altra manera: obres d’art, trops i figures amb les que el subjecte “juga” el joc d’expressar

I"estructura impossible del real.

Nietzsche, en el Curs sobre retorica, interpreta aquest procés en termes de Ubertragung,

transposicio:

El hombre que configura el lenguaje no percibe cosas o eventos, sino impulsos (Reize):
él no transmite sensaciones, sino sdlo copias de sensaciones. la sensacidn suscitada a
través de una excitacion nerviosa, no capta la cosa misma: esta sensacion es
representada externamente a través de una imagen. Pero hay que preguntarse, sin
embargo, como un acto del alma puede ser representado a través de una imagen
sonora (Tonbild) [...]. No son las cosas las que penetran en la consiencia, sino la manera

en que nosotros estamos ante ellas (Nietzsche, 2000a p.44).

El llenguatge es concep, aleshores, com el resultat d’una doble Ubertragung en el sentit d’una
transferéncia o transposicio, i al mateix temps desemmascara el procés linglistic de la
denotacio com una forma “arbitraria” d’entendre el signe. | aixo és aixi, perque el llenguatge
no segueix “un procés logic” i ens condueix a la “opinid”, “doxa”, i no pas cap al coneixement.
Tant Nietzsche com Gerber estan d’acord en que sons i paraules sén imatges de sensacions, és
a dir: imatges d’imatges. Per tant, tot queda reduit a representacio: primer com a imatge i

després coma imatge d’imatge.

Nuestras percepciones sensoriales no se basan en en raciocinios inconscientes, sino en

tropos (NF-1872, 19[217]).
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2.3.3. Interpretacions del procés de representacio

Tanmateix, indica Guervds, hi ha notables diferéncies entre ambdues interpretacions.
Gerber, “no problematiza el proceso inicial, sino mas bien se limita a reemplazarlo por un
sonido. Nietzsche, sin embargo, coloca la primera imagen en el punto entre “la cosa en si” i el
estimulo nervioso, por lo tanto en el primer momento de la percepcion, o sintesis sensorial.”
(Nietzsche, 2000a p.45). D’aquesta manera, al posar la primera metafora a I'inici perceptual
del llenguatge, es pot afirmar d’una manera categorica i radical que tot llenguatge des del
principi i en la seva propia esséncia és retoric, mentre que Gerber situava el procés tropologic
i 'impuls artistic en el transit entre la imatge sonora i la representacio, i entre la representacio
iI'arrel.

Comparant I'esquematitzacié que fa Guervos (Niezsche 2000a, p.43) del marc tropologic
proposat per Gerber i la seva recepcid nietzschiana al fragment SVM observem:
e FEnelcas exposat per Gerber, el procés és el seglient:

Cosa en si (Ding an sich) - estimul nervids (Nervenreiz) - sensacio (Empfindung) - so

(Laut) [primera metafora] - representacio (Vorstellung) - arrel o radical [segona

metafora] - paraula (Wort) - concepte (Begriff).

e £l procés exposat per Nietzsche:
Cosa en si (Ding an sich) - estimul nervids (Nervenreiz) [primera metafora] - so o paraula

(laut o Wort) [segona metafora] - concepte (Begriff).

*En I'esquema que mostra Guervods del procés exposat per Nietzsche trobem a faltar el pas de

I"estimul nervids a la imatge. | és en aquesta transferéncia on situariem la primera metafora.

Seguint la interpretacid realitzada per Sergio Sanchez (citada per Fava, 2016, p.183),
destaquem la crucial diferéncia entre les maneres de concebre i presentar les fases del procés

de génesis del llenguatge en I'obra de Gerber i en SVM:

No es solo que Nietzsche presenta una serie mas reducida o menos detallada de secuencias,
sino gue mientras Gerber suttia la primera metdfora del proceso de génesis del lenguaje

entre la sensacion y el sonido, Nietzsche la retrotrae un paso mds y la situa en el primer
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momento de la percepcion, entre la “cosa en si” y el estimulo nervioso. Esto tiene al menos

dos implicancias importantes en punto a apreciar la “originalidad” del texto de Nietszche.

1) Para Nietzsche la totalitad del proceso de génesis del lenguaje y no sdlo sus fases mads
avanzadas, es de naturaleza metaforica.

2) Lo que para Nietzsche pasa a ocupar el centro de la atencion es el problema de la
correspondencia o no correspondencia entre nuestro pensamiento y el mundo, esto es,

precisamente, el problema de la verdad en sentido extramoral (Sanchez, 1999, p.51).

| aquest és el punt on s’ha de valorar la novetat que aporta Nietzsche respecte de Gerber,
segons indica Guervods (Nietzsche, 2000a, p. 23):

Gerber havia dit que: Totes les paraules son en si i des del comencament, en relacio al
seu significat, trops i Nietzsche afegira El llenguatge és retorica. Amb aquesta conclusio- la
retorica s’eleva a la categoria de paradigma explicatiu de valor universal i adquireix un caracter
apocadiptic i programatic dificil de comprendre. Tot és retorica, perqué tot és llenguatge. Amb
aix0 Nietzsche no només esta afirmant la identitat estructural entre llenguatge i retorica sind
també esta assenyalant una identitat de funcions entre llenguatge i retorica en la mesura en
que un llenguatge obeeix al mateix imperatiu que la retorica. Segons Guervds, aqui s’ha produit
una revolucié estetica, és a dir, la proclamacié d’un canvi de forces entre coneixement i art
que finalment significa el domini de la retorica sobre la filosofia: els conceptes de coneixement,
veritat, consciencia sén desplacats per I'art, I'Unic que fa possible la vida.

La tesis central sostinguda per Gerber que consisteix en evidenciar des del model tropologic
de I'art retoric, 'origen sensible del llenguatge i la seva essencialitat metaforica, se li presenta
al jove Nietzsche com un valuds instrument critic per desemmascarar la il-lusié propia del
coneixement, alhora que li permet una sintesi superadora de les diverses intuicions i lectures
realitzades fins al moment (Lavernia, 2017 p.184).

Per a Nietzsche, I'home que creu que el llenguatge és un mitja per al coneixement de la veritat,
s’enganya a si mateix. El llenguatge només ens proporciona veritat tautologiques que en la
seva estructura no son res més que closques buides en tant que en elles no s’hi transporta res.
| aix0 és aixi perque el que nosaltres deduim de I'analisi de la nostra intuicid és simplement allo

que ja hem col-locat al moén, segons I'estructura de la nostra percepcié del mén.
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Nietzsche considera que és el cos, o el fonament fisiologic, el que origina primer les imatges i
després les paraules que generen conceptes, és a dir, primer seria el sentir, després la creacié
d’imatges i per ultim l'activitat del pensar. Recordem, aqui, la defensa de Lange sobre els
sentits a priori de I'experiéncia.

Revela, Guervods, que la critica del llenguatge de Nietzsche recorda I'abisme insalvable entre el
mon i el llenguatge. A més, tampoc hi ha una equivaléncia de les diferents esferes simboliques,
ni cap correspondencia entre elles, ni traduccions dirigides per regles analogiques. Entre els
diferents ambits d’aquest procés només hi ha salts com deia Nietzsche, que no sén controlats
per cap regla. La metafora és per aix0 el salt originari que salva I'abisme entre dues esferes
completament diferents, un salt per al que no hi pot haver cap criteri de certesa. Es per aquesta
rad que la metafora té un caracter transitori, és el moviment del transit entre sentits distints,
d’impressions sensibles a idees. Es la millor manera d’expressar que el llenguatge és esdevenir
i gue només viu en el moviment de la metafora.

Una altra de les caracteristiques de la metafora que Nietzsche defensa a SVM és que expressa
una experiencia singular completament individualitzada (Nietzsche, 2011b p.47). Aix0 significa
que és quelcom individual, que no pot haver-hi una altra d’igual, cosa que li permet Iliurar-se
de tota classificacio i escapar a qualsevol tipus de codificacié o regla semantica. Tan punt
comenca la codificacio, la igualacid, tan punt la metafora transcendeix I'Us col-lectiu del
llenguatge esdevé concepte. Aquest caracter individual |i confereix [Iatribut de

incommensurable, alldo no idéntic, i per aixd mateix no pot tenir cap correspondeéencia.

2.4. La génesis tropologica del coneixement. Fragments Postums, semestre d’hivern de
1873: Darstellung der antiken Rhetorhik, (ber Wahrheit und Lige im

aussermoralischen Sinne.

Els escrits de Nietzsche Descripcio de la Retorica antiga i Sobre veritat i mentida en
sentit extramoral pertanyen a una época de la seva produccié intel-lectual en la que, prenent
elements d’analisi de la retorica, explica el procés de coneixement a partir del llenguatge. Per
una banda la retorica es converteix en un recurs teoric per analitzar el llenguatge a partir de
I'activitat del propi cos, a saber, I'activitat dels instints. Per una altra, permet qlestionar
I'estatut del llenguatge que es presenta com a vertader, ja sigui el de la ciéncia o el de la

filosofia, donat que es considerara que el llenguatge és tropologic o figuratiu. L'interes i I'estudi

38



d’aquests assajos, i de totes les notes i fragments d’aquest periode (1872-73) rau -com ja hem
notat a la Introduccié d’aquest treball- en que les critiques al llenguatge del pensament
metafisic que apareixen en els obres posteriors de Nietzsche remeten a les seves investigacions
d’aquesta época, tot i que no faci Us del vocabulari de la retorica.

Al seu text Descripcidn de la Retdrica Antigua® que va preparar per als seus cursos a la
Universitat de Basilea durant el semestre de 'hivern de 1872-83 es recullen els recursos del
llenguatge tropoldgic d’una forma sistematitzada.

El concepte de retorica basic del qual parteix és el que va donar Aristotil en la seva Retorica i
diu aixi: “Sea retorica la facultad de considerar en cada caso lo que cabe para persuadir.”
Nietzsche interpretara aguesta cita fent de la retorica sobretot una forca del llenguatge que
expressa allo que és possiblement versemblant i convincent. Aquesta és una idea que ja es
gestava en la seva primera obra NT quan Nietzsche centrava la seva atencio en la forca del

llenguatge-simbol que es trobava en la musica i en la tragedia atica.

Nietzsche recull el que havia trobat en Gerber en la seva DRA quan afirma que la retorica no
nomeés explica I'activitat del llenguatge a nivell conscient, sind que en el seu origen el
llenguatge és el mitja d’un art inconscient. De manera que, segons Nietzsche en DRA, és precis

considerar que:

Lo que se llama retdrico, como medio de un arte consciente, habia sido activo como
medio de un arte inconsciente en el lenguaje y en su desarrollo, e incluso que la retorica
és un perfeccionamiento de los artificios presentes ya en el lenguaje (Nietzsche, 2000aq,

p.91).

El llenguatge és, doncs, el resultat de les arts retoriques, el que el converteix en persuasiu i en
darrera instancia en doxa.

Els trops son el recursos principals de la retorica i els tres més importants sén la metafora, la
sinécdoque i la metonimia. Un trop és entes generalment com I"alteracié del sentit propi d’una
paraula, aixo és, com una designacio impropia que canvia el significat usual d’un terme. Pero
el més important és destacar que per Nietzsche tota paraula és un trop en quant a significacio.

Les designacions propies que determinen el significat de les paraules estan afectades pels

'Fragment inclds en l'obra: Nietzsche, Friedrich. Escritos sobre retorica. (Ed. y trad. Santiago de
Guervos, Luis Enrique.), Madrid, Trotta, 2000.

39



mecanismes de transposicid que generen interpretacions. Aixi ho exposa Nietzsche en el

seglient fragment:

Todas las palabras son en si'y desde el principio, en cuanto a su significacion, tropos

(Nietzsche, 2000a, p.92).

Aix0 es deu a que les paraules posen una imatge sonora alla on hi havia en primer lloc

un impuls nervios.

Ellenguaje nunca expresa algo de modo completo, sind que exhibe solamente una sefial

que le parece predominante (Nietzsche, 2000a, p.92).

En DRA Nietzsche defineix la metafora com una interpretacié que dona a la paraula un nou
significat. La sinécdoque és definida en general com una implicacio d’una cosa per una altra o
bé una expressio en la que la part és coneguda pel tot o el tot per la part. Un exemple que
proposa és el terme serp que recull només el fet de que és alguna cosa que s’arrossega. Aquest
exemple apareix també a SVM, considerant que serp és una designacid que cobreix només el
fet de recargolar-se i, podria aleshores, també atribuir-se-li al cuc. |, per ultim, la metonimia és
la substitucid de la causa per I'efecte o I'efecte per la causa. Un exemple de la primera seria
quan diem suor per referir-nos al treball. També succeeix aixd amb els substantius abstractes,
gue es consideren esséncies independents de les coses a pesar de que es formen a partir de

I’observacié de casos singulars.

2.4.1 La transposicio

Els trops realitzen les transposicions en forma de metafores, metonimies i sinecdoques.
A través d’aquestes el llenguatge realitza una lliure creacio artistica a partir d’una designacio
considerada com a habitual. Hi ha, per tant, en la base d’aquestes operacions linglistiques i
perceptives una conducta estética que consisteix en la transposicid. Aquesta activitat que es
basa en la percepcid de formes només és possible perqué hi ha un instint artistic (Kunsttrieb)
gue ésinconscient, aixo és, fisiologic. Reflexid fruit de la recepcio de I'obra de Gerber, exposada
en la tardor. Aquesta forca artistica inconscient fa que la nostra atencid es fixi només en una
part d’allo que percebem. Pel que, en darrera instancia, alld que anomenem modn existeix

gracies als significats que l'activitat artistica introdueix a partir de les seves seleccions i
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transposicions. Allo que dilueix la separacid entre propiiimpropi. En principi, amb cada estimul
nervids es disparen varies imatges de les que selecciona la més persistent, transposant-la,
després, en una designacid linglistica. Es per aixd que no pot haver-hi una relacié necessaria
entre un estimul nervids i la imatge produida o entre una imatge i la paraula que la designa.
Encara que, si, de manera repetida, s’associa un estimul nerviés amb una imatge i amb ella
també una paraula, aleshores sembla que és la Unica possible. Aixi mateix, les convencions del
llenguatge fan possible la comunicacio fixant els usos habituals de les paraules. |, el sentit de
la veritat sorgeix a partir d’aquesta fixacid social de I'Gs de les paraules. Per tant, la
concordanca entre designacions i coses remet a les metafores legitimes que circulen en una
societat. Les designacions linglistiques que estableix denominen la trobada de I'ésser huma
amb les coses.

Els conceptes en els que es basa el discurs vertader es construeixen sobre la base d’aquests
processos de metaforitzacid o transposicid. Aixi, conclou Nietzsche, donat que el que es
considera veritat en una societat reposa sobre les designacions lingUistiques i, aquestes, al seu
temps, expressen les relacions dels éssers humans amb les coses, el coneixement parteix d’aixo
fins i tot quan creu que pot establir una veritat pura, un tipus de veritat que no estigui afectada
pels sentits, essent adequada al que sén les coses independentment dels efectes que
produeixen sobre nosaltres. Perd per Nietzsche, la cosa en si (aix0 seria la veritat pura sense
conseqliéncies) és totalment inabastable i no és desitjable en absolut pel creador del
llenguatge. Ja que les coses es coneixen justament a través dels efectes que causen en

nosaltres, a saber, a través del cos i del llenguatge.

No hay ninguna “naturalidad” no retdrica del lenguaje a la que se pueda apelar: el
lenguaje mismo es el resultado de artes puramente retoricas. El poder de descubrir y
hacer valer para cada cosa lo que actua e impresiona, esa fuerza que Aristoteles llama
“retorica”, es al mismo tiempo la esencia del lenguaje: éste, lo mismo que la retorica,
tiene una relacion minima con lo veradadero, con la esencia de las cosas; el lenguaje no
quiere instruir sind transmitir (iibertrangen) a otro una emocion y una aprehension
subjectivas. El hombre que configura el lenguaje no eprcibe cosas o eventos, sino
impulsos (Reize): él no transmite sensaciones, sind solo copias de sensaciones

(Nietzsche, 2000a, p.91).
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2.4.2 Els conceptes: unificacions metonimiques i igualacions metaforiques

Les divisions de |a logica parteixen de les divisions lingUistiques legitimades per I'Us. Per
tant, les categories logiques que permeten parlar de veritat no parteixen de I'esséncia de les
coses. Es més, tenen el seu origen en processos que des del conjunt de metafores i metonimies

que arriben a considerar-se fermes degut al seu Us habitual i continuat en una societat.

Aleshores, com es formen els conceptes? En primer lloc, realitzen unificacions metonimiques
quan parlen de coses i, en segon lloc, produeixen igualacions metaforiques ja que son
generals. En la metonimia, considerada una falsa inferéncia, es canvia un predicat per una
suma de predicats. Se substitueix 'efecte per la causa i s'introdueix una unificacio a través de

la particula ser.

Tot coneixement que ens estimula és una identificacio d’allo no identic, d’allo semblant,

és a dir, és essencialment logic. (NF- 1872, 19 [236]).

La identificacid es dona en la unitat que se li atribueix a la cosa, alla on només hi ha semblanca.

Aixi els conceptes no fan més que pressuposar identitats.

El concepto surge de considerar como identico lo que no es identico: es decir, mediante
la ilusion, de que exista algo igual, mediante la presuposicion de identidades: por

consiguiente, mediante falsas intuiciones (NF- 1872, 23 [11]).

Ens trobem en el paradigma de les igualacions metaforiques sobre les que es construeixen els
conceptes ja que s’apliquen a una pluralitat de casos diferents. Els conceptes només sén valids
si s’obliden les diferéncies entre les coses. Aquests només destaquen certes semblances que
permeten portar a terme la classificacio. Aleshores els conceptes sén metaforics perque tot
concepte es forma per equiparacio de casos no iguals. Primer s’agrupen determinades
experiencies a rad d’unes semblances, després, en el concepte, es confonen amb identitats. El
fet que les coses s’assemblin en determinats aspectes no vol dir que siguin equivalents.

A SVM, Nietzsche considera que aquesta capacitat de transformar les metafores en conceptes
generals és el que distingeix a I’ésser huma de la resta d’animals. Per aix0, podem considerar
qgue Nietzsche no pretén inutilitzar aquest recurs sind mostrar el seu origen historic i social i

qUestionar els seus limits i divisions. Tal i com ho expressa a amb la metafora del columbarium

42



roma. A partir d’aquesta construccid amb espais buits delimitats cal entendre la utilitzacio
classica dels conceptes. La qual es basa en jerarquitzacions, divisions i classificacions que resten
sense qlestionar i es limita a omplir els espais buits que queda en 'espai conceptual. En canvi,
la tasca de la filosofia és glestionar aquestes divisions conceptuals. En conclusiod, Nietzsche
situa |'activitat conceptual en processos fisiologics i linglistics i, alhora, qlestiona la pretensié

d’universalitat dels conceptes (Nietzsche, 2011b, p. 49).

2.4.3. Sobre veritat i mentida en sentit extramoral

Com hem vist, quan al 1873 el jove Nietzsche va dictar al seu amic Gersdoff el fragment
SVM, es trobava en transit d’abandonar la influencia de la filosofia de Schopenhauer pel model
de lliurepensament dels moralistes francesos i un positivisme a I’estil de Lange.
Tal i com hem defensat a la introduccio, el gir retoric permet entendre els fonaments de la
critica a la metafisica i la teoria estetica de Nietzsche. En el fragment SVM hi ha la llavor que
donara els seus fruits.
Segons Manuel Garrido, en el proleg de l'obra (Nietzsche i Vaihinger, 2004, p.9),
independentment de la seva circumstancia historica aquest fragment (que va veure la llum
com a postum al 1903) cal llegir-lo per si mateix, per la originalitat de la seva visié i la brillantor
de les seves imatges, per la facilitat retorica dels seus arguments i perque, tot i la seva curta
extensio, ens mostra a Nietzsche exercitant ja, amb la mateixa destresa que a les seves obres
de maduresa, una analisi genealogica del sentiment que és l'art que va inventar per
desemmascarar les ocultes arrels emotives de les nostres actituds i judicis de valor.
El fragment SVM dedica la primera de les seves dues seccions a la critica del llenguatge i a la
idea de veritat. Es tracta d’un esborrany de la condicid humana que li servira per definir la
veritat com a una mentida col-lectiva i I'impuls de veritat un oblit i repressié inconscient
d’aquesta mentida. Nietzsche formula una doble constatacid. En primer lloc observa que sén
nomeés raons o necessitats d’utilitat social les que donen lloc a una codificacid social del

llenguatge i a que la societat premii la veritat i penalitzi la mentida (referéncia a Gerber).

Entre subjecte i objecte, no hi ha cap causalitat, cap correccio, cap expressio, sind, com
a molt, un comportament estetic, vull dir una transposicio indicativa, una traduccio

balbucejant en una llengua completament forastera. Per a aixo, pero, es necessita, en
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tot cas, una esfera intermedia i una forca mediadora que poetitzi lliurement, que inventi

lliurement (Nietzsche, 2011b, p. 55).

Segons Barrios (1993, p. 173), val la pena posar atencio en el fet de que la teoria de I'oblit de
I’origen metaforic del concepte, documenta la presencia d’una constel-lacid especulativa dins
I"horitzd dels problemes proposats per la reflexid nietzschiana de joventut. En particular, la
critica al caracter desinteressat i contemplatiu del coneixement obre el seu pensament a una
reformulacié de la relacid art-veritat en un sentit no tan llunya al seu perspectivisme, tal com

reflexa el text de SVM:

¢cQué és, doncs, la veritat? Es un exércit mobil de metdafores, metonimies,
antropomorfismes, en resum, una suma de relacions humanes que foren
augmentades, transmeses, adornades, de forma poética i retorica, i que,
després d’un llarg us a un poble li semblen estables, canoniques i vinculants: les
veritats son il-lusions que s’ha oblidat que ho sén: metafores que s’han tornat
gastades i sense forca sensible (...) Només perque s’oblida aquell mon de
metafores primitiu, només perqué esdevé dura i rigida una massa d’imatges que
inicialment brollava a raig amb fluidesa ardent a partir de la capacitat originaria
de la fantasia humana, només per la fe invencible que aquest sol, aguesta
finestra, aquesta taula son una veritat en si, en resum, només perqué I’home
s’oblida a si mateix com a subjecte, i precisament com a subjecte artisticament
creador, només per aix0 viu I'home amb certa tranquil-litat, sequretat i

consequiencia (...) (Nietzsche, 2011b, p.47 i 53).

Aquesta codificacio social és ficticia i la forca mediadora que es requereix és la fantasia. La font
original del llenguatge i del coneixement no esta en la logica sind en la imaginacid — i en aixo
segueix a Lange-, en la capacitat que té la ment humana de crear metafores i analogies. Segons
aquests suposits, I'impuls de veritat es dona per raons de seguretat social. L’'home ha adquirit
el compromis moral de mentir “gregariament” perdo amb el temps i I'Gs, s’oblida
inconscientment que menteix i aixi adquireix el sentiment de la veritat.

La segona part del fragment és una filosofia de I'art com a funcidé metaforica. L'impuls
fonamental en ’lhome cap a la construccié de metafores s’allunya de la ciéncia i busca un nou

camp en el mite i l'art.
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Considerem oportu fer una referencia a I'instint apol-lini quan Nietzsche tracta I'impuls creatiu
de I'huma per la construccié de metafores. La transfiguracid del méon empiric que sorgeix a
partir del que Nietzsche anomenava la contemplacio estética en la seva obra primerenca el NT,
aquella a la que hi teniem accés a través de les representacions intuitives és la que configura
la cultura. La voluntat de viure, empesa a crear ficcions té, segons Nietzsche, 'aparenca com a
meta. L'instint apol-lini, en la seva necessitat de bellesa i harmonia construeix un mén d’il-lusiod
en que hi puguem viure. L'impuls cap a la construccié de metafores neix, en el pensament de
Nietzsche, en l'instint apol-lini.

Ara bé, Nietzsche va més enlla considerant que I'intel-lecte opera per la supervivéncia amb una
arma particular: 'engany davant de si mateix i davant les altres especies. Per tant, ’lhome que
és el més debil dels animals, utilitza I'engany per afirmar-se davant de totes les altres espécies
com I'animal més intel-ligent, gracies a l'intel-lecte.

En les seglents linies veurem com aquesta arma de lintel-lecte sera vital per entendre

I’essencia de la veritat en un sentit moral.
2.4.4. La veritat extramoral

El nostre proposit és interpretar d’una forma consistent alld que ha d’entendre’s per

III

“veritat en sentit extramoral”. Per fer-ho, seguirem la via que ens obre Rivera Novoa en el seu
article ¢Es lo extramoral una negacidn de la moralidad? mirant de contraposar la veritat
extramoral a la veritat moral de la que si que Nietzsche ens en parla amb més detall en I'opuscle
SVM. Nietzsche I'examina a partir de la causa per la qual I'home té un impuls cap a la veritat.
Aguest impuls, no té a veure amb la nocid aristotelica del saber com a desig natural de '"home,
sind que ha d’entendre’s com un impuls natural cap a la creacid de metafores.

Nietzsche comenca el seu assaig criticant fortament aquelles concepcions filosofiques que
prenen l'intel-lecte com a font universal del saber. Per Nietzsche, pero, l'intel-lecte és
simplement el recurs de supervivencia de 'home, que és I'animal més debil. La idea que
I'intel-lecte és el mitja de supervivencia per I'ésser huma, la pren de la concepcio de
Schopenhauer sobre la funcié de la rad. Recuperem de nou la doctrina de Schopenhauer que
I'intel-lecte és una eina al servei de la voluntat.

Nietzsche segueix afirmant que, per la mateixa necessitat de supervivencia de I'lhome, aquest

realitza un pacte social amb els homes per no agredir-se entre si, construint un tractat de pau.

Aguest porta a la necessitat de designar les coses de manera uniforme per facilitar la
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comunicacio. Aixi neix el llenguatge que historicament s’ha considerat un mitja de comunicacio
i, en aquest Us, respon a un fi moral, que és, en tot cas, la supervivéncia col-lectiva. Es en
aquesta base, segons Novoa, on es construeix tota la concepcio de la veritat en un sentit moral.
Donada aquesta consideracio, podem assegurar que el desig de ’'home per la veritat no ho és
per si mateixa sind per les seves conseqiiencies, a saber, la supervivéncia social. L’'home creu
que el llenguatge és un bon reflex de la realitat perqué ha oblidat que ell és el creador del
llenguatge. Podem dir que la veritat moral és una mentida inconscient que neix en mires de les
conseqliéncies morals.

Afegim a la tesis de Novoa una major profunditat, al nostre entendre, a les caracteristiques de
la veritat moral. Considerem que Nietzsche entenia que I'impuls de la veritat moral es basava
en un anhel per dominar la vida. L’home racional responent a les necessitats més elementals
mitjancant la previsio, la prudencia i la regularitat aspira a alliberar-se del dolor en la mesura
del possible.

Només mitjancant I'oblit d’aquest moén primitiu de metafores i la creenca
que aquest sol, aquesta finestra i aquesta taula sén una veritat en si, pot viure amb certa
calma, seguretat i conseqiéncia. | ho fa perque s’oblida de si matei com a subjecte
artisticament creador.

A partir del sentiment d’estar compromes a designar una cosa com a “blanca”, una altra com
a “freda” i una tercera com a “brillant”, es desperta un moviment moral cap a la veritat. El
contrast amb el mentider, conveng I'home que la veritat és profitosa, honesta i digna de
confianca. Es aleshores quan I’home fica els seus actes com a ésser racional sota el domini de
les abstraccions; ja no tolera veure’s arrossegat per les impressions sobtades, per les
intuicions: el que fa és generalitzar totes les impressions en conceptes més descolorits, més
freds. Aixi instrueix més ferm, més general, més conegut i més huma i, per tant, com una
instancia reguladora i imperativa. Mentre que tota metafora és individual, no en té cap
d’identica i, per tant, no és susceptible de cap classificacid, el gran edifici dels conceptes
ostenta la rigida regularitat d’un columbarium roma.

La veritat en sentit moral es mou sempre en el mén del llenguatge i dels conceptes. El
concepte, tal i com hem dit, cal entendre’l com la unid de dues metafores: la primera, una
extrapolacio d’un impuls nervids a una imatge i la segona, una transformacié de la imatge en
un so. Aixi és la reunio de dues extrapolacions que es mouen en tres esferes: impuls nervids,

imatge i so. La primera metafora és denominada per Nietzsche com “metafora perceptual”
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(Anschauungsmetapher) i ho és en tant que va de |'esfera d’un estimul fisiologic a la esfera de
la imaginacio. Ara bé, la segona metafora es dona gracies a I'eliminacié de les diferéncies entre
les coses, negant les diferents representacions (que soén en tot cas individuals) (Rivera Novoa,
2006, p.32).

La relacid entre concepte i llenguatge pot quedar encara més clara si es té en compte que la
teoria del concepte és copiada quasi literalment per Nietzsche de |'obra de Schopenhauer. Per
a aquest, un concepte consisteix en la reunié d’alldo multiple i alldo divers en una sola
representacio, en tant que cadascuna d’aquestes abraca un nombre infinit de casos particulars
en si que és omeés en |'origen del concepte.

La caracteristica que hem d’interpretar, doncs, de manera més immediata sobre la veritat
extramoral és que agquesta no es busca en virtut de les conseqiiéncies morals que pugui tenir.
La veritat en sentit extramoral es busca no pels seus fins morals, sind per si mateixa o per algun
altre fi que, en cap cas pugui ser moral.

Aixi, suposem gue aquests altre tipus de veritats en sentit extramoral, neix a partir de I'impuls
natural de ’lhome a partir de la creacié de metafores i, pel mateix, és una metafora al igual que
la veritat en sentit moral. Nietzsche sosté que una persona que només es deixi portar per la
intuicid i no per algun tipus de conceptualitzacid, esta més a prop de reflectir la realitat de les
coses que no el que hi estaria un cientific. Perd no vol dir Nietzsche, en cap moment, que
existeixi un reflex exacte entre veritat en sentit extramoral i la cosa en si. Ben al contrari, diu
que si bé hi ha una extrapolacid (metafora), aquesta no és tan forta com la que realitza la
ciéncia (amb el llenguatge conceptual).

Si hem identificat I’home racional amb la veritat moral, amb la veritat en sentit extramoral la
identificarem amb I’home intuitiu, que, d’altra banda, també anhela dominar la vida burlant-
se de I'abstraccid. L'intuitiu pren com a real la vida disfressada d’aparenca i bellesa. Com en
I’antiga Greécia, fa servir les seves armes per configurar una cultura i establir el domini de I'art
sobre la vida.

Quina relacid té I'art amb la veritat en sentit extramoral? A l'inici del fragment de SVM,
Nietzsche diu que existeix una amenaca per a la ciencia: el sorgiment de veritats d’un tipus
contrari a les veritats morals que es troben en el mite i en I'art. Sén, doncs, aquestes veritats
veritats en sentit extramoral? Aquestes s’assemblarien al mén dels somnis, en tant que aquest

és un moén contradictori, inconnex, que se surt de tot esquema conceptual.
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Les veritats extramorals podrien originar-se des de l'instint apol-lini que Nietzsche presentava
al NT. En aquesta darrera obra, Nietzsche identificava el mon dels somnis d’una forma diferent
de com ho fa a SVM. En el NT, Nietzsche estableix una analogia entre l'instint apol-lini i el moén
dels somnis. En tant que és alla on els déus es revelen als homes per mostrar-los les formes
divines. A SVM l'analogia amb els somnis es fa en virtut de la no-connexid, de la seva
contradiccid. En el context de SVM, I'art és el mén dels somnis, el mén que no es deixa portar
pels conceptes sind per intuicions. L'art és creador de metafores no conceptuals i que, pel
mateix, no busguen una conseqliéncia moral. L'art juga amb veritats en sentit extramoral que
la ciéncia de cap manera pot abastar. Quina diferencia hi ha entre la metafora artistica i la
cientifica? La darrera és ignorada, la primera es fa conscient, i en aquest sentit es fa vertadera.
Aixi no existeix la negacio total de la veritat moral en la veritat extramoral. Totes dues son
metafores, pero la veritat moral es mou en un llenguatge conceptual i és buscada en virtut de
les seves conseqgliencies morals. La veritat moral és buscada per la ciéncia que pretén ocultar
la unitat contradictoria del moén. La veritat en sentit extramoral que aborda el mén assumint
les seves contradiccions i crea aparences a partir de les mateixes, sempre és conscient que la
seva veritat no és més que una metafora, mentre que la veritat moral ho ha oblidat per complet

(Rivera Novoa, 2006, p.37).

3. Conclusions

Nietzsche va ser, en primera instancia un filosof la contribucid del qual al pensament
europeu va ser reconeixer i afrontar les conseqtiencies d’un canvi radical en la aprehensié de
la veritat i en I'actitud vers la veritat propies de I'home occidental. La critica nietzschiana a la
versid moderna de coneixement es centra en afirmar el caracter interpretatiu i metaforic de
tot coneixer.

La concepcid nietzschiana de la ciéncia es va configurant al llarg del seu pensament com un
estudi dels errors i il-lusions que conformen el mén com a representacio. El plaer de la ciencia
no rau en la cerca de la veritat (vetada a I’'hnome) siné en la presa de consciencia dels origens
dels valors i dels sentiments morals.

En la darrera etapa del seu pensament, Nietzsche es refereix a I'home cientific com aquell que

es guia per la seva passid pel coneixement, que tendeix a coneixer una veritat que té més a
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veure amb el no voler-se enganyar o viure en el prejudici que no pas en que aquesta veritat
s’ajusti als fets.

La ciéncia parla des de la fisiologia i I'evolucié dels organs perqué aquests fenomens pertanyen
al moén de la representacié i no podem anar més enlla. El pensament de Nietzsche esdevé post
metafisic. Ja no parteix de la metafisica per interpretar hermeneuticament les experiencies
estetiques o morals, abans tractades com I'expressié de la voluntat. |, doncs, per a qué ha servit
la metafisica? En Lange havia llegit que aquests errors, aquestes ficcions, tenien una funcid
edificant.

Nietzsche fa notar que, tanmateix, la fe d’Occident en la ciencia, continua essent metafisica.
Cal gUestionar el valor de veritat que la ciéncia té com a referent. Al llibre V de La Gaia Ciencia
(inclos en la seva obra de I'Gltima etapa del seu pensament), Nietzsche sosté que ens trobem
en una peticié de principi al afirmar que en la ciencia no hi ha lloc per les conviccions, els
prejudicis o la fe, perd, en canvi la ciéncia demana sacrificar tot desig per aconseguir la veritat.
Sacrificar el desig per la veritat, pero, no és possible. Aixo significaria castrar l'intel-lecte. La
contemplacié desinteressada és un absurd. Només hi ha una manera de coneixer, amb
perspectiva (sense excloure la mirada).

Fernando Vergara, en el seu article (Vergara, 2012. p.140) sosté que, segons Nietzsche, és la
voluntat la que persegueix i possibilita la interpretacid, doncs és només a partir de les nostres
necessitats cognitives, socials, culturals que interpretem el mén, percebem el dinamisme dels
nostres afectes i assagem perspectives que no s’unifiquen en I'objecte, sind en la voluntat de
poder que funda I'aparenca en virtut de la vida, ja que per a Nietzsche “I'objectivitat” no és una
contemplacid sense interes [...] Hi ha tnicament una perspectiva que veu, que coneix; i com més
afectes deixem que es manifestin sobre una cosa, com més ulls, diferents ulls, podem utilitzar
per a observar una cosa, més complet sera el nostre concepte d’aquesta cosa, la nostra
“objectivitat”. ( Nietzsche, 1994. P.138-139)

L'ideal del coneixement, el descobriment de la veritat, els substitueix Nietzsche per
la interpretacio i valoracid. Una fixa el sentit, sempre parcial i fragmentari d’'un fenomen; I'altra
determina el valor jerarquic dels sentits i totalitza els fragments, sense atenuar ni suprimir la
pluralitat. (Deleuze, 2000.p.23)

Nietzsche vol recobrar la font vital de les pulsions subjacents en la realitat davant del control

tecnocientific d’'una modernitat triomfant per la seva calculabilitat i objectivitat, en altres

paraules, recuperar la sincronia entre vitalitat i rad propia de la voluntat creadora i
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interpretadora de sentit. Nietzsche rebutja I'activitat conceptual de “construccio [...]
prefigurada en el llenguatge que ordena categorialment els continguts “metaforics”
(Habermas, 1990, pp.432-433).

La veritat, en tant que ficcio, és per a Nietzsche, una resposta a la incapacitat de tot constructe
racional per accedir a la cosa en si. Aquest és el paper que desenvolupa la veritat a I'interior de
I’existencia social.

L'abandonament del valor de veritat és el que distingeix als homes -veritablement- Iliures. Els
gue no veuen en la falsedat del judici una objeccio per al propi judici. En aquest horitzd, ja no
es tracta de veure si els judicis son veritat o mentida, sind quines ficcions, quins judicis ens
serveixen per I'afirmacio de la vida com a instint. Voler |la veritat de manera cientifica significa,
en el fons, voler una veritat no oposada a I’error sind a la mentida. Es tracta, doncs, d’una opcio
moral. Nietzsche es demana perqueé la ciéncia mena de vell nou al problema moral? Aquesta
opcid moral implicaria 'existéncia d’un altre mén diferent del mon de la vida, la natura, la
historia (que no responen a cap fi moral). La voluntat de veritat resulta, aixi, un acte
implicitament metafisic i significa negar el nostre moén. En aquest sentit la voluntat de veritat
és negacio de la vida. La voluntat de Veritat pot dependre de la moral, d’'una concepcid
metafisica i actuar com una forca antimoral i antimetafisica perqué demana sacrificar la resta
de valors.

En la seva obra de madures, La Genealogia de la moral, se’ns planteja la qlestié central de
I'origen i la pervivéncia dels conceptes morals, entenent sempre la moral com
un prejudici nihilista. Es tracta d’esbrinar com hem arribat a ser el que som, d’on han sortit els
sentiments tristos (el dolor, el mal, I'angoixa) i com han aconseguit ocupar un lloc i dominar
I'esperit huma. Com és en definitiva que els febles (porucs, miseriosos, ressentits...) es
presenten com a models quan, en realitat, son la patéetica expressio de la decadencia moral.
En I"Gltim Nietzsche la glestié del mén veritable és inseparable de la valoracié (afirmacio i
negacio) del mon.

La veritat ja no és adequacid entre la ment i la cosa. La veritat és la vida i, com ella mateixa, té
un caire absolut de provisionalitat. Les veritats son mentides que han oblidat que eren
mentides.

Aguest abandonament del valor de veritat que Nietzsche exigeix al esperits lliures,
veritablement lliures, té un efecte en les persones. Sobre aquests en reflexionara en la seva

maduresa. La figura del filosof metge ja ens avancava, a partir de la recepcié langeana que
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considera que la metafisica pot tenir una funcié edificant en la societat, aquests efectes i quina
son els recursos de que disposem per combatre’ls.

Un article publicat per la Sociedad Espafiola de Estudios sobre Friedrich Nietzsche (SEDEN) sota
el titol Si nada es verdadero, étodo esta permitido? Nihilismo e inmoralismo en el Nietzsche
tardio (Stellino, 2019) reflexiona al voltant de les implicacions de la maxima “res és veritat, tot
esta permes” que apareix en dues ocasions en les obres publicades per Nietzsche i en FP de de
la primavera de 1884 a I'hivern de 1884-85.

La maxima apareix per primera vegada en les obres publicades en la quarta part
del Zaratustra, especificament en el dialeg de I'ombra. La protagonista d’aquest dialeg,
I'ombra de Zaratustra es presenta com un caminant sempre en cami, pero sense meta, també
sense patria. El tema que subscriu el dialeg és el coneixement. Per Nietzsche, 'home del
coneixement (der Erkennende) és, de fet, com un caminant sense llar. La casa simbolitza la
creenca (Glauben), és a dir, allo que es creu coneixer. El veritable home de coneixement és un
esceptic que sotmet a discussio tota certesa adquirida. Una interpretacio possible és la
de Niemeyer (citat per Stellino, 2019, p.111) que sosté que a I'ombra, la maxima, li serveix per
donar-se anims a si mateixa donat la valentia i sacrifici que exigeix el cami del coneixement.
Tanmateix el fet d’haver-s’hi llencat de cap ha tingut un resultat inesperat: 'ombra ha perdut
I'interés en la vida i, havent negat I'existencia de la veritat, es troba ara completament
desorientada.

La féormula “res és veritat, tot esta permes” reapareix per segona vegada en les obres
publicades en el tercer tractat de la GM , en el qual Nietzsche examina el significat dels ideals
ascétics. En la seccid 24 d’aquest tractat, es pregunta si és possible considerar als darrers
idealistes del coneixement, els esperits durs, austers, heroics, ateus,
anticristians, immoralistes, nihilistes...com a veritables adversaris dels ideals ascetics. Ells que
es creuen esperits lliures, estan lluny de ser-ho doncsencara creuen en la veritat. A
aquests, Nietzsche hi contraposa la Ordre dels Assassins, que viuen seguint la maxima “Res és
veritat, tot esta permes”. Aquests haurien renunciat a qualsevol tipus de creenca en la
veritat, assolint aixi, una llibertat completa d’esperit. Tanmateix, Nietzsche no subscrivia de
manera entusiasta la maxima en qlestio, sind que, era molt conscient de les grans dificultats

gue es derivaven d’aquesta férmula.
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Es en les referéncies que trobem en els FP de 1884-85, on podem acostar-nos a la interpretacio
d’aquesta maxima des de una lectura en un context més ampli i que ens sembla que deriva

directament del gir retoric, i especificament de la recepcio de Lange.

La maxima apareix per primera vegadaen ella primavera de 1884. Nietzsche anota

simplement:

Nada es verdadero, todo estd permitido (NF-1884, 25[304]).

En aquesta proposta interpretativa més lliure de context que ens proposa
també Stellino (Stellino, 2019, p.119), més que un signe de desorientacié i confusié, vindria a
simbolitzar una nova presa de consciéncia en que gracies a la forca poetitzadora, els humans
tenim la possibilitat d’omplir el buit que es deriva del descobriment de que tot és fals a través
de la creacié d’una nova interpretacié del mon. Dit d’'una altra manera, aquesta presa de
consciéncia obre una via a una nova llibertat humana, una llibertat creativa en la que tot esta

permés. Amb el ple reconeixement de la terrible responsabilitat que aixo significaria.
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